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प्रोवाक्‌ 


(द्वितीय संस्करण ) 


(१६०७) 


सम्प्रति अद्वत वेदान्त : इतिहास तथा सिद्धान्त' का द्वितीय संस्करण 
पाठकों की सेवा में प्रस्तुत करते हुए मुझे परम प्रसन्‍्तता का अनुभव हो रहा है । 
भारतीय दर्शन के सामान्य जिज्ञासुओं विशेषत वेदान्त के अ्रध्येताग्रों, भोधकर्तात्रों 
एवं मनीयी विपदिचतों द्वारा इस ग्रस्थ का हादिक अ्भिनन्‍्दन किया गया है, यह 
मेरे लिए गौरव की बात है । इस सम्बन्ध में यह उल्लेखनीय है कि अनेक विद्वानों 
ने इस के सम्बन्ध में गद्यात्मक एवं पद्मात्मक पत्र लिखकर मुझे प्रोत्साहित किया 
है। इस प्रकार के पत्र मुझे देश के प्रत्येक भाग से उपलब्ध हुए है, जितका विवरण 
प्रस्तुत करना यहाँ सम्भव नहीं है। इन 'सन्ति सन्त: कियन्त: *का मैं हृदय से 
प्राभारी हूं। अनेकानेक विश्वविद्यालयों ने इसे एम० ए० के पाठ्य-क्रम में निर्धारित 
किया है। उतर प्रदेश शासन ने इसे विशेष पुरस्कार से पुरस्कृत किया है, .इसके 
लिए मैं उत्तर प्रदेश शासन के प्रति कृतज्ञता ज्ञापित करता हूं । हे 


यहाँ यह कहना श्रप्नासज्िक ने होगा क्रि प्रस्तुत ग्रन्थ के समान ही मेरे 
कई प्रन्य प्रत्थों--शंकराचा्य : उनके मायावाद तथा अ्रन्य सिद्धान्तों का 
आलोचनात्मक अध्ययन 'वैद्विक साहित्य का इतिहास! तथा ेदास्तसार' का भी 
पाठकों ते हृदय से स्वागत किया है ! इनमें, शंकराचार्य एवं वेदान्तसार भी उत्तर 
प्रदेश शासन द्वारा पुरस्कृत हुए है। इन ग्रन्थों के नवीन संस्करण भी पाठकों 
की ग्रेवा में औत्र अस्तुत किए जाएगे । इनमे से 'बैदिक साहित्य का इतिहास' भी 
वर्तमान प्रकाशक--ईस्टर्न धुक लिकर्स, दिल्ली द्वारा शीघ्र प्रस्तुत किया जा 
रहा है । ईस्टने बुक लिकर्स द्वारा ही मेरे एक अन्य ग्रन्थ---9076 /५७९००४७५ 0 
58008 20॥0509॥9 का भी प्रकाशन किया गया है। इस ग्रन्थ का भी देश- 


विदेश में स्वागत हुप्रा है। इसके विषय में प्रतिद्ध प्रभेरिकन विद्वान गेराल्ड 
तारसन ने लिखा है--6 900८ #६28058 ए ॥8 घ६३ए ॥00 ६॥४॥॥ा८ छा६- 


भ[व0 ए ॥8 577॥00५षौ5 0 ५ए९१३॥४४, शञा|। 08 ९७०९॥॥ए ए़ध|००॥॥९ (0 
[76 82008 0 80ए4/4 ९६768, 


[ भा0०फ़ड 8 शाधाशाए& 76 0650० रिक्षा) शय। 9॥ 404 णी0॥। 
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मुझे अपने दशनसम्बन्धी झोपकार्य के सम्बन्ध में दर्शनशास्त्र के परम" 
विशिष्ट विद्वाव्‌ एवं मनीपी विन्तक श्राचार्ये श्री के० सच्चिदानन्द मृत्ति जी से विशेष 
प्ररणा एवं परामर्श मित्रता रहा है, जिसके लिए मेरा कृतज्ञताज्ञापन व्यूवतम है । 

प्रनेकानेक पत्रो द्वारा प्रस्तुत ग्रत्य के पुन' प्रकाशन का ब्राग्रह होने पर भो 
इसे पाठकों के प्तमक्ष प्रस्तुत नहीं किया जा सका, इसवा मुझे खेद है। इसवा प्रयम- 
प्रकाशन नेशनल पब्लिशिंग हाउम, दरिया गंग, दिल्‍ली, द्वारा सम्मस्ते हुमा था 
इस समय ईस्ट बुक लिकसे; वे स्वत्वाधिकारी श्री दयाम जी मत्होत्रा इसे प्रकाश” 
में ता रहे हैं, जिन्हे मैं धन्यवाद देता हें । 


मुझे पूर्ण ग्राशा है, सुधी पाठक इस द्वितीय सस्करए का पूर्ववत्‌ स्वागत 
करेंगे: तथा भुमे इसकी न्यूनताग्रों ते प्रवगत कराएँगे । 


मकरस+रान्ति 
१६७७ रामपृर्ति शर्मा 


चण्डोगढ़ 


पुरोवाक्‌ 


वेदान्तदशंन के अद्ृतवाद का सिद्धान्त भारतीय चिन्तन की परम्परा में अति प्राचीन 
एवं महत्त्वपूर्ण है। यथपि इसे सैद्धान्तिक दृष्टि से सुब्यवस्थित रूप आचाय॑ शंकर ने प्रदान 
किया तथापि इसका प्राहप वेदों तकमें मिल जाता है । अद्वत-विषयक्र विधार समस्त संस्कृत 
वाइपय में यत्र-तत्र बिखरे पड़े हैं। सहन्नों वर्ष पूर्व ही भारतीय ऋषियों ने अपनी ऋतम्भरा 
प्रज्ञा से अनेकता में एकता के दर्शन कर लिये ये | सृष्टि की समस्त विविधता के पीछे एकता है, 
जिससे उसका उद्भव हुआ है और जिसमें उसे समा जाना है--यतो वा इमानि भूतानि जायन्ते, 
यत्‌ प्रयन्त्यभिसंविशन्ति यह उन्होंने जान लिया था। इस तथ्य को भी उन्होंने हृदयंगम कर 
लिया था कि परमायंतत्त्व वस्तुत: एक है, उसे ही भिन्‍न नामों से पुकारा जाता है--एक॑ सद्दिप्रा 
वहुघा वदन्त्यग्नि यम मातरिश्वानमाहु: । मायोपहित वह तत्व भिन्‍न-भिन्‍न रूपों को अपना 
लेता है--मायोपहिततत्वस्य विवर्तों बहुधामतः । आचाये भत हरि ने शब्द ब्रह्म का प्रतिपादन 
करते हुए माया के स्पान पर कालशबित को स्वीकार किया है ओर जन्म इत्यादि विक्वारों को 
तज्जन्य माना है-- 

भध्याहितकलां यस्य कालशवितमुपाशिता:। 
जन्मादयों विका रा: पड़ भविभेदस्य योनय: ॥ 

इस कालशवित की वेदास्त-सम्मत विक्षेप और आवरणशक्तियों के समकक्ष प्रतिवन्‍्ध और 
अम्यनुन्ा शवितियों को उन्होंने स्वीकार किया है। किंच उनकी कालश्ृक्षित का अद्वत वेदान्त 
की माया से भी मूल भेद है। जबकि माया ब्रह्म से पृथक्‌ है, कालशवित शब्द ब्रह्म से अभिन्‍न 
है। प्रस्तुत ग्रन्थ के रचगिता ने भत्‌ हरि-सिद्धान्त को शब्दाईतवाद की संज्ञा दी है। वह 
समीचीन हो है 

भद्वेतवाद के अनेक रूप हमें उपलब्ध होते हैं। इस सिद्धान्त ने अनेक भारतीय एवं 
पादचात्य दार्शनिकों को प्रभावित किया है। अंग्रेज़ी में इस पर अनेक प्रामाणिक ग्रन्थ उपलब्ध 
हैं, पर हिन्दी में स्वृतन्त्र छप से कोई भी एक ऐसा ग्रन्य नहीं या जिसमें इस महृत्त्वपूण दश्शन का 
सांगोपांग सँद्धान्तिक विवेचन एवं ऐतिहासिक परिप्रेक्ष्य में प्रतिपादन हो। इस दृष्टि से प्रस्तुत 
ग्रन्य का अपना महत्त्व है। विद्वान ग्रन्थकार का वद्गेतवाद का अध्ययन तलस्पर्शी है। उन्होंने 
इस ग्रन्थ के प्रणयन में वहुत परिश्रम किया है। न केवल अद्वंतवाद को ही अपितु अन्य 
भारतीय दर्शनों को भी हृदयंगम कर उन्होंने इस ग्रन्य की रचना की है। मुर्क भाश्षा है कि 
विद्वत्तमाज इसका समुचित आदर करेगा । 


, आचार एवं अध्यक्ष, संस्कृत विभाग, डा० सत्यक्षत शास्त्री 
दिल्‍ली विववविद्यालय एम. ए., एम्‌. भो. एल्‌., पी-एच्‌. डी., व्याकरणाचारय॑ 


उपस्थापन 


बनृभूति एवं विचार मानवीय अन्तजमंत्‌ के दो महत्वपर्ण पक्ष है । दोनों ही पन्नों के 
अन्तगंत बद्व॑त वेदान्त की प्रतिप्ठा अत्यधिक स्पष्ट है। अनुभूति-सेन्रगत अड्वतभाव की प्रतिष्ठा 
तो इसी से समझी जा सकती है कि विश्व का परिण्कृत-भावनुमि-सन्पन्न प्रत्येक मानव अद्वैत- 
भाव एवं उससे उत्सन्‍्त होने वाली आननन्‍्दानुभूति को अपने जीवन की चरम उपलब्धि मानता 
है। अनुभूति-क्षेत्रगत अद्वत वेदान्त की उचन प्रतिष्ठा लोकिक एवं अलौकिक, दोनों ही दृष्टियों 
से है। जहां तक, अद्वत वेदान्त दर्शव की वैचारिक प्रतिष्ठा की बात है, भारतीय वाहुमय की 
प्राचीनतम एवं अमृल्य निधि--संहिताओं से ही अद्वतसम्बन्धी विचार का दर्चन भारम्भ हो 
जाता है । आधुनिकतम विचारप्रवान एवं विश्वजनीन साहित्य के अन्तगंत भी कदावित्‌ ही 
कोई ऐसा विचारक होगा, जिसने अपने प्रयोजनीय लक्ष्य के मूल में अद्वतपरक विचार का 
शिलान्यास न किया हो । 

शास्त्रीय दृष्टि से भी अंदत दर्शन का महत्त्व किसी प्रकार कम नही है। न्याय, व॑शेपिक, 
सांख्य, योग एवं पूर्वमीमांसा दर्भनपद्धतियां, यद्यपि अद्व॑त वेदान्त की यत्‌किचित विरोधिनी हैं 
परन्तु फिर भी इन पर उपनिपद्वर्ती अद्वतपरक विचारसूत्रों का प्रभाव देखा जा सकता है। 
इसके अतिरिक्त इस्लामी दर्शन, यूनानी दद्यत एवं यूरोपीय दर्द न को भी भारतीय अद्व॑त वेदान्त 
सिद्धान्त से अमुल्य देन प्राप्त हुई है और इस देन को क्रमशः, डा० ताराचन्द एवं कामिल हुर्सन, 
मेगस्थनीज और दोपेनहार आदि समालोचकों ने निःसंकोच स्वीकार भी किया है। 

इस प्रकार अहवत वेदान्त दर्भन के महत्त्व की दिया तो अत्यन्त रप्ट है, परन्तु यह 
आए्चये है कि इतने महत्त्वपूर्ण दाशनिक सिद्धान्त का ऐतिहासिक, तुलनात्मक एवं आलो- 
चनात्मक अनुशीलन व्यवस्वित एवं प्रामाणिक हप में पूर्ण नहीं हो सका है, जब कि ऐतिहासिक, 
तुलनात्मक एवं नालोचनात्मक दृष्टिकोण से किया गया अध्ययन ही किसी सिद्धान्त के वास्तविक 
स्वरूप का परिचायक होता है। अद्वत वेदान्त के एतिहासिक अव्ययन की दिशा में, ड% 
दासगुप्त जैसे विद्वान्‌ ने यदि कुछ प्रयत्न किया भी है, तो वह न्यून हूप में ही । परस्तु यह डा० 
दासगुप्त के अध्ययन की न्‍्यूनता कंदापि नहीं समझती चाहिए, वर्योकि डा० दासगुप्त का 
उद्देश्य भारतीय दर्शन जैसे विशाल शास्त्र का आबोचनात्मक इतिहास लिखना था, केवल 
अद्वत वेदान्त का नहीं । अपने उदृश्य की पूर्ति में डा० दासगृप्त पूर्णतया सफल हुए हैं, यह इस 
लेखक की निःसंदिग्ध मान्यता है। अंद्वत वेदान्त के ऐतिहासिक अध्ययत की दिशा में, महा- 
महोपाध्याय पं० गोपीनाथ कविराण का भी काय॑ स्तुत्य है। तन्‍्त्र एवं दर्शनशास्त्र के अधिकारी 
विद्वान्‌ कविराज जी ने अच्युत' पुस्तिका के अन्तर्गत अद्त वेदा न्त का सूक्ष्म ऐतिह्य प्रस्तुत किया 


है, परम्तु कविराज जी ने भी अठारहवी शताब्दी तक के अद्वेत वेदास्त के आदार्यों का ही उल्लेख 
जिया है। मर त वेदास्त के विभिग्न छिद्वान्तों की समालोचना तो इस पुस्तिका में अनुपलब्ध ही है । 
अत वेदान्त के ऐविहासिक अध्ययन के दृप्टिकोग से, बगला लेखक आशुनीप शास्त्री 8 । 

वेदान्त-दर्शन अद्दववाद' नामक ग्रन्थ अत्यन्त महत्वपूर्ण है, परन्तु इस ग्रन्थ बे अन्तर्गत भी 
सिद्धान्त-समानोचना एवं तुलनात्मक दुध्टिकोण की न्यूनता बनी रही है। इसके अतिरिक्त 
ऐतिहासिक पूर्णता का भी उबत ग्रन्ध में अभाव ही है। जहा तक, अद्ढैत वेदान्त के सिद्धान्तों के 
आनौचनात्मक एवं तुलनात्मक अध्ययन वा प्रइन है, कोई ऐसा थ्रन्य मेरे देखने मे नहं। भाया, 
जिसमे अद्वत वेदान्त को न्याय आदि भारतीय-दर्शनपद्धतियों, बेप्णवदशनपद्धतियों, ग्रीक दर्शन, 
गुशेरीद दर्द एव इस्लामी दर्शय के माद तुलनात्मक विदेचता उपतण्ध हो इसके छतिरिउ। 
वेदान्तिक अईैतवाद की शक्व्यईववाद, ताश्मीस्शवददान के स्पन्दवाद एवं प्रत्यभिन्नावाद, 
बोदविज्ञानदाद एवं शृ्यवाद, योपवासिष्ठ के अद्वैतवाद, भत हरि के शब्दादयवाद एवं गौड- 
पादाचार्य वे अजातवाद आदि सिद्धान्तों के साथ तुलतात्मक समीक्षा भी, मेरे विचार से अन्यश् 
अनलम्य ही है | 

अत वेदान्त के अध्ययन की उपर्युवत स्यूनताओं के कारण ही इस सिद्धान्त के सम्वन्ध 
मैं अमेतर भान्‍त घारणाओं वा प्रचार हो गया है। इन अ्रान्‍्त धारणाआ का फ्ल यहा तक हुआ 
है कि समालोचको ने वीद्ध दर्शन के शूत्यवाद को अद्वैतवाद एवं अद्वतवादी शकराचार्य को 
'प्रच्चन्न बौद्ध तक कह्ट दिया है । ऐसी ही अनेक विषमताओ वे फतस्वरूप अद्वत वेदान्त सिद्धात 
कु सुल सवरूए एवं सहरद दिन-प्रतिदिन आाच्छुन्त होता जा रहा है, यह सपप्ट ही है 

इस प्रकार अद्वत वेदान्त की उपर्युक्त महत्ता, उसके अपेक्षित अनुटी लन की अपूर्ति एव 
अम्यवस्था, प्रातुत ध्वन्ध-वेखन के मूल कद रण हैं। प्रस्तुत शोध प्रव॒न्ध गे अन्तर्गत अद्वेत वेदान्त 
के इतिहास एव पिद्धान्ता का आलोचनाहमक एवं द्ुवनात्मत्र अध्ययन प्रस्तुत करने वा प्रयत्न 
किया गया है। दा प्रदार प्रस्तुत शोध प्रवन्‍्ध अदत वेदान्त ने क्षेत्र मे अपना रवतन्ध अस्तिद 
रसता है| दूसरे दाब्दा में, यही इस भ्रवन्ध की सौलिदता क्ठी जा सकती है | 

उपयुवत प्रपत्त के फ्तत्वरूप प्रथम अध्याय के अख्तर्गत अद्वत वेदास्त के दाद्निक 
भहृत्व एवं मूत्याकन के सन्दर्भ में, अई् ते बेदान्त का स्यायादि भारतीय दर्शन पद्धतियों, यूनानी 
दर्शन, विविध यूरोपीय दर्शन पद्धतियों एवं इस्तामी दर्शन के प्रिद्वान्तो के साथ सुलनान्मक 
अध्ययत प्रस्तुत दिया गया है | इससे विश्द-दर्घन के स्लेत्र में अद्दत वेदान्त की महना स्पष्ट हुई 
है। न्याय, वंशेपिक, साब्य, योग, पूव॑-मीमासा एवं उत्त र-मी मासा के सैद्धान्तित्र स्वरूप की 
समोक्षा भो, हस अप्याय के अन्तर्गत वर्तमान है। इस प्रकार दस अध्याय के अन्तरगंत मद्वेत 
बेदान्त का भारतीय एवं विदेशीय दर्शन के मिद्धान्तों के साथ साम्य एवं सम्बन्ध स्पष्ट हुआ 
है । द्वितीय अध्याय से इस प्रबन्ध वा ऐतिहासिक पक्ष प्रारम्भ होता है । इस अध्याय में, 
ऋणग्द से ले र शकराचार्य के पुवदर्ती बादरि, जैमिनि, काश रतन, औदुलोमि, कार्ष्णाजिनि, 
भात्रेय, ब्राश्मरध्य और काइयप तक के वाल वा अद्वैत दर्शन का इतिहास प्रस्दुत किया गया 
है। इत प्रकार इस अध्याय के अन्तर्गत सहिताओ, ब्राह्मण ग्रत्यों, मारण्पवों, उपनिषदो, सूत्रो, 
पुरामगों, भीमदमगवद्गीता, तन्त्र-साहित्व, योगवार्तिप्ड एवं उपर्युक्त दांदरि आदि ऋषियों 
एर आबचार्यों के ठिद्वास्तों में अत दर्शन छी पृष्दभूमि वी गदेषणा की गई है। उप्ुदन ग्रन्थों 
एवं आहार्यों के सिद्धास्ती के अन्तर्गत अद्वेत दर्यन डा अव्यवस्यित एवं अ्सँद्धान्तिक इतिहास 
ही उपलब्ध होता हैं। परन्तु यह निश्चित है कि इन प्रन्थों एव आचायों को देन के द्वारा अद्वत 


वेदान्त की अत्यन्त पुष्ट पृष्ठभूमि का निर्माण हुआ है। तृतीय अब्याय में, पहले, शंकराचार्य के 
पूर्व॑वर्ती दोघायन, उपवर्ष, गुहदेव, कपरदी, भारुचि, भत्‌ हरि, भत्‌ मित्र, ब्रह्मनन्दी, टंक, द्रविडा- 
चाय, ब्रह्मदत्त, भत्‌ प्रपंच, सुन्दरपाण्डय तथा गोडपादाचार्य एवं शंकराचार्य के गुइ--गो विन्द 
भगवतृपाद की दाशं निक देन के सम्बन्ध में विचार क्रिया गया है मौर फिर अद्वतवाद के प्रमुख 
प्रच्यापक शंकराचार्य के अद्वेतवाद सिद्धान्त का सांगोपांग विवेचन किया गया है| यहां यह कह 
देना उपयुक्त होगा कि शंकराचार्य के पूव॑ वर्ती साहित्य के अन्तर्गत अद्व तवाद सिद्धान्त के सवल 
पृष्ठाधार का निर्माण तो हो चुका था, परन्तु अद्वतवाद का संद्वान्तिक एवं व्यवस्थित प्रतिपादन 
घंकराचार्य ने ही किया था | इस प्रकार इस अव्याय के अन्तर्गत शांकर अद्वंतवाद से सम्बद्ध 
ब्रह्म, जीव एवं मुवित आदि धिद्धान्तों का सालोचन विवेचन किया गया है और इसके पश्चात्‌ 
शंकराचार्य के पश्चाद्वर्ती सुरेशवराचाय॑, पद्मपादाचाये, वाचस्पति मिश्र, सवंज्ञात्ममुनि, भानन्द- 
बोध भट्टा रकाचार्य, प्रकाशात्मा, विमुक्तात्मा, चित॒सुखाचाय, अमलानन्द, विद्यारण्य, प्रकाशा- 
नन्‍द, मघुमूदन सरस्वती एवं घर्मराजाव्वरीन्र आदि अठारहवीं झताब्दी तक के भाचायों की 
दाशनिक देन का निरूपण किया गया है। उतनी सवी-वीसवीं झत्ताव्दी के शास्त्रीय अद्वेत-दर्शन के 
प्रतिपादकों में, पंचानन-तर्करत्न एवं महामहोपाध्याय अनन्तक्ृष्ण झ स्त्री की दार्शनिक देन का 
उल्लेख विज्वेप रूप से किया गया हैं। इसके अतिरिवत उद्नीसवीं-ब्रीसवीं शताब्दी के दाशनिक्तों 
में स्वामी राम कृष्ण परमहंस, स्वामी विवेकानन्द, अरविन्द घोष एवं आचाय॑ विनोवा आदि 
के व्यावहारिक अद्वतवाद का निरूपण भी इस अव्याय के अन्तर्गत उपलब्ध है | इसके साय- 
साथ अद्व॑त वेदान्त के भारतीय एवं पाइचात्य समीक्षकों का उल्लेख भी इस अध्याय के अन्त में 
वर्तमान है । चतुर्थ अध्याय के अन्तगंत अद्वंतवाद के स्वरूप के सम्बन्ध में विचार करते हुए, 

सगृण-निर्गुण, जगन्मिय्यात्व, अज्ञान, अनिर्वेचनीयस्यातिवाद, कार्य-कारणवाद, विव्तंवाद, 
दृष्टि-सृप्टिवाद एवं सृष्टि-दृष्टिवाद आदि विभिन्‍न सिद्धान्तों की समीक्षा की गई है। पंचम 
अब्याय के अन्तर्गत भी अद्वंतवाद के दार्शनिक स्वरूप का स्पप्टीकरण करते हुए अधिष्ठानवाद, 
अध्यासवाद, ईइवरोपासनासम्बन्धी सिद्धान्त, मुवित सम्बन्धी सिद्धान्त्र तथा वृत्ति आदि से 
सम्बन्धित लिद्वान्तों का आलोचनात्मक विवेचन किया गया है। इस अध्याय के अन्तर्गत 'काश्यां 
मरणान्मुवित' के सम्बन्ध में विशेष रूपसे विचार किया गया है। पष्ठ अव्याय के अन्तर्गत 
शांकर अद्वेतवाद की प्रतिक्रिया से उत्पन्न वेष्णवदर्शनपद्धतियों का विवेचन है। इस सम्बन्ध 
में, रामानुजाचार्य, निम्वरार्काचाय्य, मव्वाचायं, बल्लभाचाय, चैतन्य स्वामी, जीवगोस्वामी एवं 
बलदेव विद्याभूषण के दाशनिक सिद्धास्तों का निरूपण एवं अद्वत वेदान्त के साथ तुलनात्मक 
विवेचन प्रस्तुत किया गया है। सप्तम अव्याय प्रस्तुत ग्रन्थ का पूर्णतया तुलनात्मक अंश है। 

फलत:, इस अध्याय में, अद्वेदवाद की शावतों के दवत्यहेतवाद, काश्मीरदवदर्शन के प्र त्यभिज्ञा- 
वाद एवं स्पन्दवाद, योगवासिष्ठ के कल्पनावादसम्मत अद्व॑तवाद, वोद्ध विज्ञानवाद एवं शून्य- 

बाद, भत' हरि के शज्दाद्यवाद एवं गौउपादाचार्य के. अजातवाद के साथ तुलनात्मक समीक्षा की 
गई है । इस तुलनात्मक समीक्षा के द्वारा वेदान्तिक अद्वेतवाद के सम्बन्ध में प्रचलित धारणाओं 

का निराकरण भी हुआ है। उदाहरण के लिए, शंकराचार्य के सम्बन्ध में प्रचलित 'प्रच्छस्त 

वौद्धत्व' वाली धारणा का निराकरण, इस अध्याय के अन्तर्गत किया गया है। अप्टम अध्याय, 

इस ग्रन्थ का उपसंहार रूप है। इस अब्याय में अद्वंत वेदान्त के ऐतिहासिक ब्रिकास एवं स्वरूप 

के सम्बन्ध में एक विहंगम-दुष्टियात किया गया है और इसके परचात्‌ अहंतर्वाद दर्शन की 

विज्येपताओं एवं उसके दार्शनिक तथा व्यावहारिक महत्त्व का निरूपण किया गया हैं । इस 


सम्बन्ध में यह उल्तेसवीय है दि व्यावहारिक दर्शन की दुष्टि से अद्ेतववाद एक सफल जीवन- 
दर्गन वा सिद्धान्त है। 
उपर्धक्त विषय का विवेचन एवं प्रतितादन वरते समय, लेसक ले प्रधानतया सझ्ृत 
के मूत एवं दीका-यस्यों वा ही आशय लिया है, परन्तु आलोचनापद्धति के अन्तर्गत जिसे गए, 
क्षत्रे बी, वपला एवं हिन्दी आदि अन्य भाषाओं में उततःज भ्न्‍्यों से भी लेखक दो पूर्ण सहा- 
मता मिली है । अपने कथन री पुष्टि एवं प्रामाणियता वे शिए लेखक ने रास्या के मूल प्रस्यों के 
क्रीरिनस डा० दासगुप्त और डा० राघाइप्णन क्षादि समासोचक विद्वानों के ग्रन्थों को 
नि सक्नोचभाव से उद्धत जिया है। यह लेखक उन सजी विद्ायों वे पति वुततता ज्ञापन करता 
है, जिनते ग्रन्या का उसने प्रवस्ध देखने के सम्बन्ध में कुछ भी उपयोग ज़िया है। 
पिपय की असायारणता एवं उसी क्षत्रगत विश्वालता के यारण, थनुसन्धान यान में 
अनेक प्ररार की अान्तियों एवं लदिवताओ वा उत्सत होना, वप्-से-वझ दस लेखक थे लिए 
ता स्वाभाविक ही था। ट्स सम्दन्य मे लेवक ने भारती4 दर्शन के अनेक विद्वानों से परामर्श 
प्राप्प कर अपनी 'चयूतियों के धू्ण करने की लेप्टा की है । 
अनुसस्धानत वाल के अल्तगत, थद्देत वेदान्त के विशेषज्ञ विदान्‌ अगदगुद शंकराचार्य 
करी एावीधाश्म जी महाराज (ज्योतिमंठ) से जो शाशीवाद, सत्यदाम्य एवं प्रेरणा मित्री 
है, उसके लिए मैं श्री शस्राचाय जी के प्रति थ्रद्वावतत हू । इसके अतिरिक्त वाझ्ी में सुमेरमठ 
(शक राचा य-मढ़) के अपीदवर पुर्यवाद स्वामी आनत्दवोबाश्षम जी महाराज का मैं अत्यत्रिक 
ऋणी हू हि उनके आश्षप्त मे सौविध्यपुवक दीप दबाव तर रहरर वेदाल वह अप्यगल वर 
सत्। हू | भारतीय दर्शन क अधिकारी विद्वाद्‌ सर्वपत्ली डा० रावाकृष्णन, महामहौपाध्याय 
भी गोगीनाथ जी कवरिराज एवं डा० मयलदेव जी शास्त्री (एम० ए०, ढी० फिल०) का मैं 
अत्यधिक ऋणी हू वि इन्होंने मुझे अपना अमूल्य समय प्रदात कर प्रोत्साहित किया है । 
श्द्धय दा ० गो विन्दशरण नी निगुणायत (एम ए०, पी-एच० डो०, डो० लिट०) से 
प्रह्तुत शोधवार्य में अयूव साहास्य एप आधी र्यद प्राप्त हुआ है, जिसके लिए मैं इतज्ताजापन 
पर्याप्त नठ्ठी समभता । 
सस्सत-जगाए दे प्रस्थात विद्वान पदुमभूषण, डा० वे० राघवन, पडित बदरौनाथ दी 
धुत व, इ7० सिद्॑श्वर जी भटटाचार्य एवं डा० एन० उे० देवगज से भी वरमान श्ोगक्यर्य मे 
सम्बन्ध में अनेक भूत्यतान्‌ सुभाव उपसब्ध हुए हैं। इस सम्मास्य विद्वानों के श्रतिवृतकसा ज्ञायित 
कर मु हुए है। 
सम्भान्य डाए सम्दश्नत जो शास्त्री, एम्न० ए०, एम० ओ० एलस०, स्याररणावार्प 
पा-एच० डी० ( मनमोहन नाथ दर प्रोफेयर ता अब्यक्ष, स्व त- विभाग, दिल्‍ली विश्वविद्यातय॑) 
में अधिक बस्तर रहने पर भी शो दव ब्न्य व पुरोणक विपते का अनुग्रह विया है, पड़ हनके 
विद्वन्‌ स्नमावासस्‍्त सेंड वा ही परिणाम है। दवा० सत्यद्रत जी मे दिलती विचरदिद्यातय के 
मस्त विभाग को जी प्रेट्या एए श्ोसादा बिवया रेखा है. बढ़ हियी मे जिया कई है 
उनके प्रति हादिर आभार ठयउत करता विवान्द रबाबभाविक 
तस्दतत निया विद्वान गृत्र अनु दापी परमादरणी ये डा ० रामक रन जी सर्मा (निदेशक 
ध्टीप सल्यृत सस्वान, दि वी तथा उपरक्िपर शत एेशव इपुदी (मस्दूत), शिक्षा मचालय, 
भारत सखार के मरात्‌ धजिस्प से दस ग्रत्य मे प्रस्यापन के दिमित तिज्ला मन्‍्तासय की ओर 
मे जा नाधिह सहयोद प्रद'म दिया गया है, उसका मैं वल्तुत कंच्गी है। पी-एच० ही ० तथा 


डी० लिट० उपाधियों के निमित किए गए शोवकाय में विद्वत्सेवी श्री शम्मुनाथ जी खन्ना 
(मुरादाबाद ) से नो सोविध्य प्राप्त हुआ है, उसके लिए मैं उनका आभारो हूं । अपने परिवार के 
सदस्यों में घरमपत्नी श्री मती चेतन शर्मा, भ्रावृव्य श्रीकृष्ण शर्मा, जनुज वाचस्पति एवं भात्मज 
सुनीलकुमार का भी इस कृत्य में येन केन प्रकारेणश सहयोग प्राप्त हुआ है, जिसके लिए मैं 
इनका सर्वया शुर्भपी हूं । श्री रोहिताशकुमार शर्मा ने इस ग्रन्थ की अनुक्रमणिक्षा तैयारकरने 
में सहयोग दिया है, इसके लिए मैं इनके प्रति थ्ेयस्क्राम हूं । 

सरस्वती भवन पुस्तकालय, काज्षी, काशी हिन्दू विश्वविद्यालय लाइब्रेरी, नेशनल लाइ- 
वे री, कुलफत्ता, गोयनका लाइय्रे री, काशी, दिल्‍ली विश्वविद्यालय लाइच्रेरी तथा के० ली० के० 
कांलिज लाइब्रेरी, मुरादाबाद के अधिकारियों से अनेक दुर्लेम ग्रन्यों की उपलब्धि हुई है, अतः ये 
सव मेरे धन्यवाद के पात्र हैं । 

विद्वतुप्रेमी श्री कन्हैयालाल मलिक, प्रोप्राइटर, नेशनल पब्लिशिंग हाउस, दिल्ली वहुशः 

धन्यवाद के पात्र हैं कि उन्होंने मुझे इस ग्रन्य को प्रस्तुत करने का अवधर दिया है ।१राष्ट्रमाया 

प्रिट्स के अव्यक्ष श्री दयामकुमार जी गय॑ का भी में कृतत्ञ हूं कि उन्होंने इस ग्रन्थ कं: सुचाद रूप 
से मुद्रित करने में पूर्ण सहयोग दिया है। ययाशवित प्रयत्न करने पर भी प्रन्य में त्रुटियों का 
पाया जाना असम्भव नहीं है। इस सम्बन्ध में शुद्धि-पत्र भी दे दिया गया है, परन्तु इसका 
अपर्याप्त होना आइचये जनक नहीं है । अस्त में, नीरक्षीर-प्रिवेकी विद्वानों एवं जिशज्नासुजनों की 
सेवा में इस ग्रन्थ को प्रस्तुत करने का मुझे अपार हव॑ है । 


सस्क्ृत विभाग --रासमूर्ति शर्मा 
दिल्‍ली विश्वविद्यालय, दिल्ली 


अनुक्रम 
१ ; विपय-प्रवेश 


दश्न के क्षेत्र में अद्वेतवाद का स्थान १--५ 
ध्याय दर्शन और अद्वत वेदान्त प्र 


न्यायदर्यन की संक्षिप्त रूपरेखा, ५; प्राचीन और नव्य-त्याव, ५-६; प्राचीन और 
नव्य न्याय में अन्त र, ६; न्याय दर्भत की प्रक्रिया, ६; न्‍्यायदर्शन में आत्मा और मुक्ति 
का स्वरूप, ७; नेयायिक की अन्यवाख्यानि, 3, न्वायदर्णगन और अमत्कार्यवाद, ७-८; 
अद्वत वेदास्त और न्यायदर्गन की तुलनात्मक समीक्षा, 5; न्याय और अहंत वेदान्त 
की मुफिति, €-११। 


चेशेपिक दर्शन और अद्वत वेदान्त ११ 
वेगेयिक दर्णन की संक्षिप्त रूपरेखा, ११-१२; वंशेषिक का परमाणुकारणवाद, १२; 
ईदवर, १२-१३; वैेपिक दर्शन और अद्वत वेदान्त को तुलनात्मक समीक्षा, १३-१४ ) 


सांदय और अद्वेत वेदान्त दर्शन १४ 
सांख्य दर्शन की संक्षिप्त रूपरेखा, १४४; सांख्य का अर्थ, १४; सांब्य दर्शन की प्राचीनता 
भौर उसके अने क्र रूप, १५ उपनिषद तथा भगवदगीतावर्ती सांल्य, १५; महाभारत- 
वर्ती तथा पौराणिक सांख्य, १५; चरक सांख्य, १५; ब्रह्म यूत्र दथा सांख्यका रिका का 
सांख्य, १५; विज्ञानभिक्ष द्वारा प्रतिपादित सांख्य, १५; सांख्य दर्शन और कार्य-का रण- 
वाद, १४-१६; प्रकृति, १६-१७; ग्रुण, १७-१८; पृठुप, १८-१६; पुरुपबहुत्व, १६; 
प्रकृति पुस्ण एवं पष्टि, १६-२१; शवित, २१५ जीवन्पुवित कौर विदेश -मुदिति २१-२२; 
ईब्वर, २२; अद्वत वेदान्त और सांख्य दर्शन की तुलनात्मक समीक्षा, २३-२४। 


अद्वत वेदान्त और गोपदर्शन श्४८ 
योगदर्णन की संक्षिप्त रूपरेखा, २४-२५; योग शब्द का अर्थ, २१-२६ योगदर्शन में 
चित्त का स्वरूप, २६--न्षिप्त, २६; मूढ, २६; विक्षिप्त, २६; एकाग्र, २६-२७; निरुद्ध, 
२७; वृत्तियों का स्वरूप विवेचत, २७; प्रमाण, २७; विपयंय, २७; विकल्प, २७; निद्रा, 
२७; स्मृति, २७; सस्कार, २८; योगदर्गन का बलेश सम्बन्धी दृष्टिकोण, २८; अविद्या, 
श्८ ; अस्मिता, २८; राग, २८; देष, २९; अभिनिदेश, २६; योग के साधन, २६---यम, 
२६: नियम, २६; आसन, २६; प्राणायाम, ३०; प्रत्याह्ा र, ३०; धारणा, ३०; ध्यान, 


३० ,समाधि, ३०, संपाषि दे भैद, २०-३१ , वर सम्बन्धी मास्यता, ३१-३३, पुएप 
बी अपेक्षा'परप विज्वेप ईश्वर' की विशज्ेपताए,३२-३३ , योग वी सुक्ित का सिद्धान्त, 
३३ , अद्वत देदार्त तदा योगदर्शन की तुलनात्मक समीक्षा, ३३-३४ , अद्वत वेदान्त तथा 
योग में चित्तवत्ति मिरोध का साम्य, ३४, अद्देत वेदान्त और गोवदर्शन में अधियया 
व स्वरूप, ३४-३५, अद्व॑त वेदान्द और योगदरशंत बा ईश्वर सम्बन्धी सिद्धान्त, ३५- 
३६, अद्वत वेदान्त और योगदर्शन की मुवित, २६-३७, बालोचना, रे७-३े८ । 


अद्ैत देदास्त (उत्तरमोमासा) और पूर्दमीमसा दर्शन ३८ 
पृ्व॑मीगासा का सक्षिप्त स्वरूप, ३८, पूर्वमीमासा का अर्थ, ३5-३६, मीमासा को 
प्ानप्रक्रिया प्रमाण निरूपषण, ३६-४०, प्रत्यक्ष प्रभाण,४०, प्रत्यद्ष के निविकत्पंक 
और सविक्ल्पव भेद, ४०, आलोचना, ४०-४१, तनुमान प्रमाण, ४१, जानतोचना, 
डे, दाइद धमाण, ४१०४२, उपभान प्रमाण, ४२, अर्वापत्ति, ४२, अनुपलब्धि, 
४३, प्रामाण्पवाद ४२-४३ प्रभाकरमत, ४३, मट्टमत, ४३, मुशारिया मत, 
४४, परत प्रम्राण्पाद का निरावरण, ४४-४५, मीमासत का अखूयातियाद, 
छ५, पदार्थ निरूपण, ४५, द्रव्य, ४५-४६, प्रस्वी, ४६, जन, ४६, तेज, ४६, 
वायु ४६ बाव्राश,, ४६, वाल, ४६, दिश्ों, ४६, आत्मा, मन, ४६, दाब्द, 
४६, अन्यवार, ४६-४७, गुए, ४७, कर्म ४७3, सामान्य, ४७, दशवित, ४७, 
अमाव, ४७, जगत्‌, ४3-४५ ईइवर, ४८, धर्म ४८-४६, विधि, ४६, अधंवाद, 
४६ मन्त्र ई६ै, स्मृति, ४१, आनार, ५०, नामधेय, ५०, वावयरेप, ५०, 
सामध्य, ५०, भावना, ५० मोदा, ५४० अद्वत्त वेदान्त और मीमासा दर्शन वी 
तुलनात्मक समीक्षा, ५१, आत्मा, ५१-५२, ईरवर, ५२, मोक्ष, ५२-५३, समा- 
लोचना, ५३१ 


भई्टित बेदाग्त और यूनानी दर्शन 
एलिया के दार्शनिक और नदवत वेदास्त, ५५, बेनोफेन वी दाशंनिक विचारधारा 
भौर अइंत वेदात्त, ५५-५६, आलोचनात्यक दृष्टितोण, ५६, फ्रूडेस्थल कय मत, 
५६, विलमोमित्ज वा मंद ५६, डीव्स वा मत, ५६-५७, परमेनिद की दाशेनिक 
विचारधारा और अद्व॑त वे गान्‍्त, ५३ ५८४, आलोचना, ५८-६०, श्ेनो की दादंनित 
विचारघारा बोर बढदते वेदास्त, ६० ६१, प्लेटो की दाशनिक विदारधारा और 
यंद्वत वेदास्त, ६१-६३ , अरस्तु वी दार्श निछ़ विचा रवारा नौर अद्वेत वेदा त्त, ६३-६६ । 


भर 


भद्वत बेदान्त ओर द तिपय पाइ्चात्य दाद निक एवं उसनरे दा गिक सिद्धान्त ६६०६७ 
डइंवरार्ट और बड़ेते बेदान्त, ६७, स्पिनोजा थौर अद्व॑त वेदास्त, ६६-६६, ताइश्तिज 
कौर बढ़त बेदान्त, ६६-३०, अईनदेदान्त कभी 'माझा' कर साटदम्निज का 
मेटिरियाप्राइमा' का सिद्धान्त, १०-३१, बदंते जऔौर अत वेदास्त, ७१-७२, 
बकरे और दृष्टि सुध्टदाद, ७२, वाण्ट और #द्वेंत ठेदानाग, 3२-७५, फिलने और 
अईत वेदास्त, 37-७६ , किले वा जिस्टाए सम्बन्धी रिद्धाल्त और छड़त वैदास्त वी 
माया, ७६-७७, शैलिग और ब्दत वेदान्त, ७७-७८, थद्वैद दर्मन दी माया! तथा 
धविंग वा डाक पग्राउन्ड' का सिद्धाना, 3-३६ , हेवत और अईल वेदान्त, ७६-८१, 


शोपेनहार और अह्वंत वेदान्त, ५१-८२--शोपेनहा र और उपनिपद्वर्ती संकल्पवाद 
पर-पर्ड। 


अहेत वेदान्त और दृसलामी दर्शन प्र 
इस्लामी दर्शन के कुछ प्रवर्तक, 5५--मोत जला सम्प्रदाय, ५५,; करामी सम्प्रदाय, 
८४; अशअरी सम्प्रदाय, ८५-८६; अईत वेदान्त का ब्रह्मगाद और इस्लामी दक्षन, 
५६-५७; अद्वत वेदान्त और इस्लामी दर्शन का सृष्टि सम्बन्धी सिद्धान्त, ६५७; जीव 
का अविनाशित्व, ८७-८५; परमतत्त्वज्ञान के स्वरूप का विचार, ८८; जाग्रत, 
स्वप्न, सुपुष्ति और तुरीया अवस्थाएं, ८८-८६ । 


अद्वतवाद की से द्वान्तिक विचारधारा का संक्षिप्त स्वरूप ८६-६० 
अद्वृतवाद और आचार दर्शन, ६१; उपनिपद्वर्ती आचार तत्त्व, ६१-६२; शॉकर 
हैत और आचार दर्शन, ६२; अद्वंत दर्गन का कर्म सिद्धान्त तथा आचार पक्ष, 
६२-६३: आश्रम व्यवस्था और आचार पक्ष, ६३-६४ । 
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वदिक अद्वतयाद 8५ 
संहिताएं और अद्व॑त वेदान्त, ६५--ऋणग्वेद संहिता और अद्वेतवाद, ६६--- देवतावाद 
और अद्वेतवाद, ६६-६७; प्रजापति, विश्वकर्मा एवं त्वप्टा के वर्णन में अद्वंतवाद के 
बीज, ६९७: परमतत्व के एक्रत्व एवं अजत्व की अभिव्यक्ति, ६७; पुरुष सृक्‍त के 
विराट परुप में ब्रह्म के स्त्ररूप की पृष्ठभूमि, ६७-६८; नासदीय सूकत भर बह्वत 
वेदान्त, ६५-६६; हुंसवती ऋचा और अद्वत वेदान्त, ६६-१००; सामनेद संहिता और 
अह्वैत वेदान्त; १००-१०१; गजुर्वेद सहिता और अद्वेत वेदान्त, १०१-१०२; 
यजुब द में ब्रह्म और माया यब्दों का प्रयोग, १०२; अथर्व वेद संहिता और अद्वेत 
बेदान्त, १०२-१०४; ब्राह्मण भ्न्ध भौर अद्गवत वेदान्त, १०४-१०५; भारण्पक ग्रन्थ 
और अद्वैत वेदान्त; १०५-१०७; उपनिपद्‌ भौर अद्वत वेदान्त, १५७--सदानन्द का 
मत, १०७; ब्लमफील्ड का मत, १०७; मंवेसमुलर का मत, (०७; डायसन का मते 
१०७; प्रो० जे० एस० मेकेंजी का मत, १०८५; प्रो० गफ़ का मत, १०८; उपनिपद्‌ 
और ब्रह्म सम्बन्धी निविचन, १०८-१०६; सत्‌ एवं असत्रूप में ब्रह्म का वणन, १०६- 
११०; ब्रह्म का चित्‌ रूप में दर्णद, ११०; आनन्द रूप में किया गया ब्रह्म वर्णन, 
११०; देशातीत ब्रह्म का वर्णन, ११०; कालातीत ब्रह्म का वणन, १६०; काय- 
कारण अवस्या से अतीत ब्रह्म का वर्णन, ११०-१११; पूर्ण सत्य के रूप में ब्रह्म वर्णन 
१११; ईदवर रूप में ब्रह्म वर्णन, १११; सप्टा हम में ब्रह्म वर्णव, १११; रक्षक रूप 
में द्रह्म दर्णन, १११-११२; उपनियदों में ब्रह्म के नियन्‍्ता रूप का वणन, १६१६९; उस 
निपदों में ब्रह्म के नकारात्मक ढुप का वर्णन; ११२; डा० दासगुप्त का मत आर 
उसकी आलोचना, ११३-११४; 'ेति-वेति' के सम्बन्ध में हिलेब्रां और एकहाट का 
मत भौर उसकी आलोचना, ११४: उपनिपदों में आत्मा का स्वरूप, ११४ उप निषदों 


में आत्मा के भेदो (विभिन्न ध्वह़््पों) का निरूपण, ११४-११४, उपनतिषदों में माया 
का स्वरूप, ११५, उपनिषदो में मुत्रित का सिद्धालल, ११५-११६ | 


पत्र साहित्य ओर गई तवाद ११६ 


पुराण साहित्य भौर अद्व तवाद ११६ 
विष्णुपुराण, ११७, शिवपुराणं, ११७, भीमद्भागवतपुराण, १ै१७-१ १८ , माकएडेय- 
प्राण, ११८, नारदीय पुराण, ११८, कूर्मपुराण, ११६, वायुपुराण, ११६, 
स्॒न्द पुराण, ११६, गझुंड पुराण, ११६, ब्रह्म पुराण, ११६-१२०, ब्रह्म त॑व्त पुराण 
१२०, आतेय पुराण, १२० , पदुमपूराण, १२०, वामन पुराण, १२०-१२१, देवी- 
भागवत, १२१, मत्त्यपराण, १२१! 


धीमदभगवदगीता और अट्वतवाद १२१-१२३ 


तनत्र और अद्वंतवाद १२३ 
शवत्यद्तवाद का स्वरूप, १२३, शंवत्यद्रेतवाद सत्रे मे जीव और शिव के ऐक्य एवं 
मुजित का विचार, १३४। 


पोगवासिप्द एवं अटटतवाव १२४ 
योगवासिष्ठ में परमार्ध सत्य ब्रह्म का स्वरूप, १४४-१२५, जीव का स्वष्षप, १२५, 
योगवा सिप्ठ वा कल्पतावाद, १२५-१२६। 


वेदाग्त-दर्शन के प्रवर्तक प्रमुख महपि एवं आचाय॑ १२६ 
बादरि, १२६, जेमिनि, १२७, काशकृत्सन, १२७-१२८, ओइलौसि, १२५, 
फार्प्पजिनि, १२८, आजेस, १२८६-१२६, माइमरथ्य, १२६, काइयप, १२६।॥ 


३ अद्वतवाद का व्यवस्थित इतिहास 


शंकरादायय पृ्दंवर्तों वेदान्तो भाचायं और उनकी रचनाओ में भद्ेतवांव के बीज १३० 
बोधायत, १३०, उपवर्ष, १३० , गुहरेव और वर्दी, १३१, भारचि, १३१, भत्‌ हरि, 
१३१-१३२, भत्‌ मित्र, १३२, ब्रह्म तन्दी, १३२, टव, १३३, द्वविडाचार्य, १३३, 
ब्रह्म दत, १३३-१३४, भतृ पत्र, १३३--मां[प्रपन या दार्शनिक विद्धान्त, १३४, 
मतृ प्रपच बा मोक्ष सम्बन्धी सिद्धारय, १३६, भत'प्रतच का परिणामवाद 
१३५, भवृप्रपच का भमाजममुन्चयवाद, १३६५, सुन्दरपाण्दय, १३५-१३६, 
गौडपादाचाय का दर्शन, १३६-१३७--गौ दपादाचार्य द्वारा अद्वेततत्त्व का प्रतिषादन, 
(२३--जहा वा स्वभाव, १३७-१३८, गौडपादावार्य द्वारा स्वप्नवादुइ्य के 
भ्राघार पर जिया गया जगन्मिब्णस्व का प्रतियदन, १३८-१३६, शाकराचार्य 
द्वारा किया गया दृवप्न एव जावन मे भेद वा प्रतियादत, १६६१-६४०, सगालोचना, 
१४०-१४१, गोदपादाचां बप आजावयाद भा भसिद्धान्द, १४१-१४२, 
गौडपाद बाय जौर मापा सम्यन्धी ध्िद्धाल्ल, है ४- १४३-- अभिष्दातन और मावा, 
१४३, शोविन्दपाद एव उनकी दाणे गिफ दैन, १४३-१४४ । | 


शकरायार्य द्वारा अद्वंतवाद का प्रतिपादन १४५ 
गंकराचार्य द्वारा अदतवाद के अन्तर्गत ब्रह्म सम्बन्धी सिद्धान्त का प्रतिपादन, १४४- 
१४६; ब्रह्म के अस्तित्व का निरूपण, १४६-१४८; धांकर अद्देववाद के अन्तर्गत 
वरह्म की जगत कारणवा के सम्वन्ध में विचार, १४८-१४६; साोकर अद्वतवाद के 
अन्तर्गत ईइबर का स््ररूप, १८४६--नृत्िहाश्रम का मत, (४६; च्वज्ञात्मा का मत, 
१४६-१५०; विद्यारण्य का मत, १४०; वंद्धतचन्द्रिकाकार सुदर्शनाचार्य का मत, 
१५०; ईदइवर का अस्तर्यामित्व एवं शासकत्व, १५०; ईश्वर की लीोना और 

प्टि, १५०-१४१; शांकर दर्शन में सप्टिवपम्य और ईश्वर, १४१; गांक्र अद्दैत- 
दाद के अन्तर्गत जीव का स्दरूप, १५१-२१५२--वाचस्पति मिथ्र का मत्त, १५२; 
प्रकटार्थ विवरणकार का मत, १५२; विद्यारण्य का मत, १५२; सर्वज्ञात्ममुनि 
का मत, १५२; दुमृदश्यविवेक्र के अनुसार जीव के तीन भेद, १५२; अप्पयदी क्षित्त 
द्वारा उद्बृत कुछ अन्य मत, १५२; इस लेसक का दृष्टिफोण, १५३ ; जीव और ईडवर, 
१५३-१५४; जीव और साक्षी का अन्तर, १५४; जीव और आह्मा, १५८-१५५; 
जीव की एकता एवं अनन्तता का विचार, १४५--एकजीवदाद के अनेक रूप, 
१४५-१५६; अनेक जीववाद का सिद्धान्त, १५६; अनेक जीववाद के अनेक स्वरूप, 
१४६-१५७। 


गकराचार्य का अ््टीतवाद ऑर उनका मायावाद फा सिद्धान्त १५७ 
थीवो का मत, १५७-२१४८; कोलब्ू के का मत, १५८६६ #ग्मू तर का मत, १४८ 
रगनाड का नत, १५४८; का मत, १५८३-८४ ०-प्रसदतत भा स्थी-क्ना्‌ मत 9१ ए८- 
१५६: समालोचना, १५६-१६०; शांकर माय्रदाद का स्वरूप, ,१९०-२६२:-: 
माया की विपधिता एवं विपयता, १६४८ शक्किर बदांत में माया का विवयिर्व; १६ > 
विपययत्व की दष्टि से अविद्या एवं माया का निंदधण, १६२-२६४ ; रामतीथे क्य मत 
2६४: प्राणरूप से अविद्या के विष का निरषण- 2 ६४-१६५; बंकरात्रार्श्नत्त र॑ई, 
काल में अविद्या एवं मात्रा का भेद-निरूपरश, १६५--विव रणका र का मरते, १६५ 
विद्यारण्य का मत, १६५; अद्बंत चन्द्रिकाकार "सुदर्शनावाब का मत, १६५-१६६ 


या की आवरण एवं विश्वेप शक्तियां, ६६ | पा 
हंकराचायं-पहइचादवर्ती अद्वतवादी आचार्य और अद्वतवाद का द्विइलेदण १६६-१६७ 


सुरेदवराचार्य, १६३--सुरेश्व राजाय॑ का प्रमुख दा निक मत, १६७; गुरिग्वराचार्य 
का आभासवाद का सिद्धान्त, १६३-१६८; एदसपादाचाय, १६६--जगन्मिश्यात्व 
के सम्बन्ध में पदमपादाचार्य का विचार, १६६-१७०; वाचरपत्ति मिथ्व. १३०-- 
वाचस्पति मिश्र द्वारा अद्वत वेदान्त की ू्य (१७०-१०७१; सर्वज्ञात्म मुनि, 
१ 9१-१७२--सर्व ज्ञात्ममनि और अधिप्ठानवाद, 2७२; अद्वतानन्द बो बे स्व, १3२; 
आनन्दबोध भद्यारकाचायं, १७३; प्रकाआत्मयत्ि, १७३-१७८; विमुक्तात्मा, 
१३४-१७५; बाचाय॑ चित्युख, १७५-१७६; अनलाननर, १39६-१७ ७; विद्यारस्व, 
१७७--विद्या रण्य हरा किया गया साक्षी का विवेचन, १७५८; प्रत्ामानर्द, (३८- 
१८०; मधुसूदन सरस्वती, १८०-१८१५ एकजीववाद, १८१; मिव्यात्व, १८२-- 
१८२; ब्रह्मानन्द सरस्वती, १८२-१८३; धर्मेरानाब्वरीन्द्र, १८६२-१८४; गंगापुरी 


भट्टारकाचा्य, १८४, श्रीक्ृप्णमिश्रयति, १८४, थो हफप॑ मित्र, ह८४, श्री रास 
चाय, (८४, घावरानत्द, हैंदर्द आननन्‍दीगिरि, १८६४, भेवण्डानरद, ६८५, 
मल्लनाराष्य, १८४ नुतिहाध्म १८५ भद्टोजिदीक्षित, १८६, सदाशिव ब्रह्मे सर, 
८६ नीजफण्ठसूरिं, १६६ संदानन्द योगीर्ध सरस्वती, १०६, आनन्‍्दपूर्ण 
विधासागर, १८७ नृर्तिह संस्स्यती १८०७, रामतोथे, १६७, आपदेव, १८5७, 
गोविस्दानन्द १८७ रामानन्द सरस्वती, १६७, कारमीरक सदनिन्द यंनि, १८७, 
रगनाय, १८८, अच्युत दृष्णाननन्‍्द तीथे, १८८ महादेव सरस्वती, १८८, संदा शिविन्द्र 
सरस्वती १८८ आयनन दीक्षित, ह८५८॥ 


उन्नीसर्दी-दोसदों दाताब्दी के अद्वतवारी दाशनिक ८८- १ैपह 
इोसवी शतान्‍दी वे शास्त्रीप अद्देत दर्शन के लेखव, १८६ , उन्‍्ती सवी-बीसबी शताब्दी 
$ नदीन परम्परा ये वतिपय ऋद़ती दार्शनिक एवं त्स्ववेत्ता, १६६-१६० , स्वामी 
रापदृप्ण परमहस और उतका दाशनिक सिद्धान्त, १६० , स्वामी विवेकानन्द और 
उसया दा निक सिद्धान्त, १६०-१६२ अरविन्द और उसी दार्शनिक सिद्धास्त, 
१६२ १६३ आचाय विनोबा भावे भौर उदव ददंन, १६३०१६५। 


४ अद्वेतवाद का स्वरूप विवेचन, पुर्वीर्द्ध 


बहा का सगुग एव निगुण झूप १६६ 


कहा का निगुण रुप, १६६-१६७, ब्रह्म का सगुण छप १६७, निर्गण एवं सगुण वा 
समस्वत, १६१ १६५ | 


जगत्‌ का मिध्पांत्व और उसकी व्यावहारिकता १६८-१६६ 
जगत्‌ वी अमावरूपता का निराकरण, १६६ २००, अध्यास के आधार पर नगभ्‌ 
के मिथ्यात्व वा 8 तियादा, २००-२०१, अनिर्वेचनीयस्याविवाद, २०१, धात्म* 
ख्यातिवाद वा सिद्धान्त, २०१ असतवृख्यातिवाद वा सिद्धाश्वे, २०२, अन्यथा रुया ति- 
वाद वा सिद्धाल, २०२, अच्यातिवाद का सिद्धान्त, २०२, संतृख्यातिवाद का 


सिद्धान्त, २०२, उपयुक्त मता की समालोचना, २०२-२०३, अनिवेचनीय झरुयाति- 
याद का सिद्धान्त, २०३-२०४ | 


बया अद्वेत वेदान्त में कार्य का रणवाद सम्भव है ? २०४२० ६ 
पेद्धिक कार्यवा रणवाद, २०६ २०४, क्षईत वेदान्त और धायंका रणवाद दा सिद्धान्त, 
२०८-२०६, विवेनेबीद का स्वरूप, २०६-२१०, विवनेवांद एवं स्ारप का सन्‌ 


कायवाद या परिणामयाद, २१०, विवर्मवाद और अगनु्‌का्संवाद वा तविद्धान्ते, 
२६०-२१११॥ 


अट्वत देदासत के द[कराचार्ध-परवर्ती आचार्यों द्वारा कार्यक्ारणवाद को सभालोचनाः 
संकझेय शारीववार बा सते २११-२६२, विवरणकार वा मत, २१२, वाचस्पत्ति 
मिश्र दा मद, २१२, अद्दंत छिद्वितार म्रधुुदन सरस्वती का रत, २१२, प्ररयझा- 
न्‌द का मत, २१२, बवियद आग पते, २१२६-१३ आजोचना, २१३-२१४, 


२११ 


दृष्टि-सूप्टिवाद, २१४; प्रथन मत के बनुसार दृष्टि-सुध्टिवाद का स्वरूप, २१४; 
प्रथम मत की नालोचना, २१४-२१५; द्वितीय मत के मनुरूप दष्टि-सृष्टिवाद का 
निल्‍्पण, २१५-२१६; समीक्षा, २१६; सृप्टि-दुष्टिवाद का सिद्धान्त, २१६। 


अध्यारोपवाद एवं अपदाद की योजना २१६-२१७ 
अपवाद के तीन भेद, २१७; श्लोत अपवाद, २१७; यौवितिक जअपयवाद, २१७; प्रत्यक्ष 
अपवाद, २१७! 


५ : अद्ृतवाद का स्वरूप-विवेचन, उत्तराद्धं 


अद्गत वेदान्त के अन्तगंत भधिष्ठान का स्वदूप २१८-२१६ 
धून्यवादी बीद्ध का भधिप्ठानवाद पर बारोप बौर उसका परिहार, २१६; वीजां- 
कर न्याय द्वारा नविष्ठान का समर्थन, २१६-२२०; जागरण एवं स्वप्वकालिक 
अध्यास का अधिप्ठान, २२१-२२२ । 


अध्यात्मवाद और अद्व त दर्शन २२२ 
भनन्‍्यथान्यातिवादी नवाथिक का अध्यास सम्बन्धी मत, २२२; बात्मत्यातिवादी 
कणिक विज्ञानवादी बौद्ध का मत, २२२; शनन्‍्यवादी चौद्ध का मत, २२९२-२२३ 
कअषस्पातिवादी मी मांसक का मत, २२३; कअद्वत वेदान्त में अव्यास का स्वरूप, २२३- 
२२४; अध्यास के विभिन्‍न रूप, २२४; अब्यास का महत्व, २२४-२२५ । 


अद्वत वेदान्त में ईश्वरोपासना को संगति भोर उत्तका महत्त्व २२५ 
ब्रह्मलोक प्राप्त करने वाले संगुणोपासकों की मुक्ति, २२४५-२२६; सुरेश्वराचार्य 
का मत, २२६; अहंग्रह और प्रतीक उपासनाएं. २२६-२२७ ; संन्यास की उपयोगिता 
और बोग्यता, २९'७-२२८ | 


वेदान्त दर्शन में मुक्ति का स्वरूप श्श्८ 
मुक्ति की परिभापा और उसका स्वरूप, २२८-२२६; अविद्या निवुत्ति और आर्म- 
बाब, २२६-२३०; मुवत पुरुष का व्यवहार, २३१-२६२; वया मुकंत पुरुष का पर- 
लोकगमन सम्मब हैं ?, २३२; जीवन्मुवित और विदेहमुदित, २३२-२३३; 
मुकतात्माओं द्वारा भरीरणत होने पर पुनः शरीर धारण करने की समस्या पर 
दिचार, २३३; समीक्षा---२३३-२३५; काश्यां मरणान्मुक्तित: के सम्बन्ध में 
वबचार,२३५-२३२६ | 


महंत वेदान्त में चृत्तिनिदपण २३६ 
स्थूल विपयो से सम्बन्धित व्‌ ति, २२३७; वृत्ति का महत्त्व, २३७-२४० ; “अहंब्रह्मास्मि 
वृत्ति का स्वरदूष और उसकी उनदोगिता, २४०-२४१; हूं ब्रह्मास्मि' एवं 
जडबटाद्याकाराकारित जित्तवृत्ति का भेद-निरूपण, २४१; तत्त्वमसि द्वारा ब्रह्मवोध, 
२४१-२४२; तत्वमसि के अन्तवंर्ती पदों का अर्थ, २४२; त्वम्‌ पद का वाच्यार्थ एवं 
लक्ष्यार्थ, २४२; तठत्त्वमसि का लक्षणा प्रतिपाद् अर्थ, २४२-२४३; जहल्लक्षणा और 
तत्वमसि, २४३; अजहल्लक्षणा भौर तत्त्वमसि, २४३-२४४; तत्त्वमसति और भमाग- 


लक्षण या जहदहहल्लदाथा, रे४३-२४५, समानाधिकरण सम्बन्ध, २४५, विशैषण- 
विदोेष्य भाव सम्बन्ध, २४५-२४६, वेदार्तपरिभाषाकार वा मत, २८६-२४७ । 


६ अद्वेववाद तथा अन्य विविध वेष्णव-वेदान्तिकवाद--तुलनात्मक अध्ययन 


रामानुजाचार्य का द्वार निक पिदान्त (विधिष्दाइंतवाद) २५०-२५७ 
ब्रह्म का विविध प्रकार से वर्णन, २४०, अंह्य का बाधार रूप, २३००२५६, इरह्म 
का नियन्ता झप, २४१, ब्रह्म की झ्ॉसक एवं रक्षक रूप, २११-२५२, ब्रह्म वा शेधी 
एप, २४२, ब्रह्म तो स्रप्टा रूप, २४३, रामानुज दर्शन में जीव का सवधप, २४२ 
२४४, जीदों के भेद, २५४, जगत्‌, २५५, मुबिति का स्वरूप, २४५-२४६, रामा- 
मुज दर्गोन मे प्रपत्ति वा स्वरूप, २५६ २५७, फ्ल ममपंण, २५७, भार मसपपंण, 
२५७, स्वरूप समर्पण, २५७, टैकलई मठ, २५७, बडकले मत, २५७-२४५। 


अद्वतवाद एवं विशिष्टादइतवाद फो तुलना २५ ८-२७० 
ब्रह्म, २१६-२६०, जीव, २६०, जगगू, २६१, कार्यकारणवाद, २६१-२६२, 
मुक्ति का विचार २६२, तत््वमस्धि, २६३, माया सम वन्धी दृष्टिकोण, २६३- 
२६४, आश्रयानुपपत्ति, २६४-२६५, व्रह्मावरवत्वानुपपि्ति, २६६, स्वेंडेप्रानुप- 
पति, २६६-२६७, अनिदेवनीयलानुपपत्ति, २६७-२६८, प्रमाणानुपपत्ति, २६८, 
निवाकानुंपपत्ति, २६८-२६६, निवर्यनुग्रपत्ति, २६६-२३० । 


तिध्याहं शहॉन दा स्वदूप 


२७० 
ईताईंतवाद का सिद्धान्त २७०-२७३ 
ईइवर, २७१ , जीव, २७२, ईववर एवं जीव वा सम्वन्ध, २७२, जगत, २७२-२ ७३ , 
मुवित, २७३ । 
निभ्याक दर्शत और अत वेदाग्त दर्शेत २७३-२७४ 
भध्यावाय का दादा निक सिद्धास्त २७४-२७८ 
ईश्वर, २७६, जीव, २७६-२७७, जेगतू, २७७, मुक्ति, २७७ रे७८। 
अद्वत वेरान्त एवं मस्व दशन र्फ्८ 


बदस्समाचाय का दाशंतिर सिद्धान्त (दाद्वाईतवाद) २७६-ए५घ२ 
दरद्य, २७६ ,वगार्मबारण सम्वन्ध, २ ३६-२८० , वन्‍तम दशं न वा जीव॑ संवधी धिद्धात, 
२८०-२८१, जोवो के भेद, २०१, वत्लन दर्शन वे अनुसार झुगत्‌ का स्वकृूप, २८६१, 
वह्तम देश न के अनुसार जगत्‌ और सत्तार वा भेद, ३८१०२८२ | 

धत्सम दर्गत के अनुसार भविति या रवदृप श्८२-२८६ 
दाकित्य समुद्र और भक्ति, २८०, विध्णुपुराण और भकित, २८२, करी मद भंग वद- 


गीता में मवित बा स्वरुप, २८२०२८३, दामानुजाचार्य सौर मव्ित, २८३, मवित- 
बिल्तामरणिं के अनुमार भकित का स्वरूप, २८३, कुछ अन्य आचार्यो एवं विड्ाना के 


मत, २८३; गोपेश्वर जी महाराज का मत, २८३; इस लेखक का दृष्टिकोण, २८३; 
वल्लभाचार्य भौर उनका भवित सम्बन्धी सिद्धान्त, २८३-२८४; वल्तभाचाय और 
उनका पुष्टिमाय, २८४; मर्यादा भवित और पुष्टि भक्ति, २५७४-२८५ ; प्रवाहमार्ग 
भर पुष्टिमार्ग, २५५; भकित्र के साधन, २८५; बल्लभ दर्भन में मुक्ति का स्वरूप, 
र८६॥ 


भद्वेत वेदान्त एवं वल्‍लभ दर्शन, तुलनात्मक विवेचन २८६-२८६ 

फत्तिपय अन्य चेध्णद एवं उनके दार्शनिक सिद्धान्त २८६ 

महाप्रभु द॑तन्य और उनका दाशंनिक सिद्धान्त २६०-२६१ 
पंचवा भवित, २६१; शुद्धा भवित, २६१ । 

जीव गोत्वामी का दार्शनिक सिद्धान्त २६१ 

जीवगोस्वामी के अनुसार बहा, भगवान्‌ तथा परमात्मा का स्वरूप २६२-२६४ 


भगवान्‌ की शक्तियां, २९२-२१३; जीव का स्वप्प, २६३; जे गत का स्वरूप, २६३; 
जीवगोस्वामी और परमात्मसाक्षात्कार का स्वरूप, २६३-२६४, मुक्ति के अन्य 
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5९६ /२५५३:। 


| 
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अधम अध्याय 
विषय- प्रवेश 
दर्शन के क्षेत्र में भ्द्वेतव।द का स्थान 

भारतीय एवं विदेशीय दर्शन के क्षेत्र में वेदान्तरर्शन के अद्वेतवाद सिद्धात्त का स्थान 
अत्यन्त महत्त्वपूर्ण है। यों तो, संहितागत अद्वेंतवाद, औपनिपद अद्वंतवाद, शबक्त्यह्नतवाद, 
शवागम के अद्वतवाद, बाँद्ध अद्वतवाद, योगवासिष्ठगत कल्पनावादसम्पत अद्वतवाद, भर्तृहरि- 
प्रतिपादित शब्दाईतवाद, गौड़पादीय अद्वंतवाद, मायावादपृष्ट शाड्रूर अद्दतवाद, रामानुज ' 
के विशिष्टाहतवाद, वल्लभाचारय के शुद्धाइत्तवाद एवं निम्वराकाचार्य के हंताहइतवाद भादि सभी 
सिद्धान्तों में बद्वत दव्द का योग एवं अहृतवाद सिद्धान्त का न्यूनाधिक रपर्श मित्रता है, परन्तु 
इन समस्त सिद्धान्तों में, शाद्भूर अद्व॑तवाद के अन्तरगंत अद्वेतवाद का जो पूर्णतया सैद्धान्तिक, 
सुव्यवस्थित एवं सामंजस्यपूर्ण प्रतिपादन मिलता है, उसका उपयुक्त अन्य सिद्धान्तों में कहीं 
अल्प और कहीं अत्यल्प रूप ही उपलब्ध होता है । जतः यहां रपप्ट रूप से यह कह देना अनुप- 
युक्त न होगा कि दर्शन के क्षेत्र में शाद्धभुर अद्वंतवाद का ही सर्वाधिक महत्त्व है। इस सिद्धान्त 
का महत्व इसी से स्पष्ट है कि जब वेदान्तदरशंन की चर्चा होती है तो उससे/ प्राय: शाक्धूर 

दर्शन का ही अर्थ ग्रहण किया जाता है और यही कारण है कि साधारणतया वेदान्तदर्शन से 

अद्वत दर्शन का ही आशय ग्रहण किया जाता है।'* 

यहां अद्वेतवाद के बर्थ के सम्बन्ध में भी विचार करना उपयुक्त होगा। अम्रकोश' 
में बद्ध के लिए अद्वयवादी शब्द का प्रयोग किया गया है। 

हलायघक्ोद्यरं के अन्तर्गत भी अद्वयवादी का उल्लेख मिलता है। यहां अहयता से 
एकमात्र आत्मा की ही सत्यता का आशय ग्रहण किया गया है। नाचस्पत्थन्‌ में अद्वत शब्द 
की व्याख्या निम्न प्रकार से की है-- 

द्विषा इतम्‌ द्वीत॑ तस्थ भाव: द्वेतम्‌ भेदो--ना स्ति द्वैतं भेदो यत्र (तदद्वेतम ) । 

, 37. #. 0. 2६8 (॥00व : ]गतठ॑द्ा श)री05009, ४०. ३, 9. 429 
अमरकोश, १।१४ 
हलायुधकीद, १॥८५ 
अद्वयं सव॑मेव चित्स्वरूपं नात्मनोअन्यत्‌ किचनेति वदति। 
हलायुधकोश दिवृति, १० ११४, (सूचना विभाग, उत्तरप्रदेश, शकाव्द १८७६) 


प्र्‌ू ० 0 ० 
कं शक क 


२० अद्वत वेदान्त 


बोगलिक एवं रौय द्वारा सम्पादित सेंट पीटसंदर्ग |डवशनरी के बन्तगंत भद्टतशब्द के अर्थ को 
स्पष्ट वरने के लिए जो जम न पेब्रिट (2८७०५) और एलीनहीटद (#&०४४४८॥ ) दाब्द दिए हैं, ने 
भेदरहिंत अद्वत तत्त्व के ही अर्थ के बोधक हैं।' 

एच्रटफएग्शबटताल एण पिलाहाणा &ाठे 40॥63 भें अद्गत दाब्द वा आशय प्रकट 
करने हुए वटा है +- 

:५0४59. पा वड एछ्गाए809॥0 30004200704 72087$ ४07-0099]॥$990, 
3003$ 0366 ॥0 वंल्आाहुएग6 विद पिपक्द्रद्ताओ फ़्याएफार 9 चर एट्वशाब वा 
3542८74 (॥5 [6 0ता9 7€यॉ09 4$ जिल्ीतातार  * 
उपयु वत वन वे अनुसार अद्वेत ज्ञ-द वा अर्थ देंदवाद के विरोधी एवं वेदान्त के ब्रह्मसत्यत्व- 
सम्बन्धी सिद्धान्त वा दोत॑ंक हैं। 

सर म्रोनियर मोनियर विलियस्स द्वारा सम्पादित शब्दकोष मे अद्वेत इब्द से दैतरहित, 
बनुपम एव पूर्ण सत्य का तातपयें प्रस्तुत क्या गया है। दा निक अधथ॑ में अद्वत शब्द वा अप जीव 
एव ब्रह्म या परमात्मा का ऐवय है [* 

पेवर्डॉनल ने मत झद का अर्थ दतरहित एवं ऐवय किया है काल कंपेलर ने भी 
अद्देत का अय॑ द्वेतरहित एवं अद्यन्व ही किया है ।५ 

रूनेस द्वारा सम्पादित शिक्ननरी आफ फिसाप्तफी के अन्तर्गत अद्वतवाद के पर्याय- 
वादी अग्रेजी शब्द मोनिजम वा अर्य एक मूल सत्य किया गया है। उबर कोइ प्रन्य मे ही यह 
भी बतलाया गया है कि इस शब्द का सर्वप्रथम प्रयोग वल्फ महोदय ने जिया था | 

ऊपर उद्वृत किये गए कोशार्थों के अनुमार अद्वेत शब्द या अय्य हनविरोंधी एड 
भदरहित तत्त्व है। अद्वन कूद का उपर्युवत कोशकारों द्वारा दिया गया अर्थ अद्ैतवाद के 
सम्बन्ध में भी पूर्णतया चरिताय होता है । 

अईतवाद सिद्धान्त के प्रमुख प्रतिपादन्कर्ता शब्ूराचार्य ने भी सह्वँत शब्द का प्रयोग 
भेदरहित एवं परमार्थ सत्यस्वद्ूप आत्मा" एवं ब्रह्म वे लिए क्या है। अत्यन्त मक्षेप में, इस 
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न्मीं्ो उग्र उर्या 


ए7 9 (050िपे घेंजाएटाइा१ 


ली. नए 


दर्शन के क्षेत्र में भद्व॑तवाद का स्थान ए ३ 


प्रकार कह सकते हूँ कि अद्वंतवाद से शद्भूराचायं का सम्बन्ध घनिष्ठ है।' शझ्ूराचार्य॑ 
ने अद्वतवाद के प्रतिपादन के द्वारा केवल आत्मा एवं ब्रह्म की सत्यता तथा जगत के मिथ्यात्व 
का समर्थन किया था ।) शबद्धूराचार्य ने अद्वंततत््व को निर्गुण सत्य के रूप में स्वीकार 
किया था ।' 

जगत्‌ को स्थिति का विवेचन शंकराचार्य ने मायावाद के आधार पर किया था। 

जहां तक दर्शन के क्षेत्र में अद्वेतवाद के स्थान, महत्त्व एवं देन की बात है, विभिन्‍न 
भारतीय एवं विदेशीय दर्शंन-पद्धतियों के लिए अद्वतवाद ने कुछ-न-कुछ देन अवश्य दी है। 
इस देन का स्पष्टीकरण प्रस्तुत ग्रन्थ में अ्द्ृतवाद का विविध भारतीय एवं पाइ्चात्त्य सिद्धान्तों 
के साथ तुलनात्मक अध्ययन करते समय स्वत: हो जायगा | इसके अतिरिक्‍त वंदिक सिद्धान्तों 
की जेसी व्याल्या एवं समन्वय अद्वंतवाद के पोपक शा्भूर वेदान्त में मिलता है वैसा न्याय, 
वेक्षेपिक, सांख्य एवं योगदर्शन के अन्तर्गत नहीं उपलब्ध होता ।९ 

वदिक सिद्धान्तों के समन्वय की प्रति८्ठा जैसी अद्वंत वेदान्त के अन्तगंत मिलती है, वैसी 
विशिष्टाइतवाद,शुद्धाइंतवाद, दंतवाद एवं दंताद्व॑तवाद गादि बँष्णव सिद्धान्तों के अन्तर्गत अप्राप्य 
है | यही नहीं, शाद्धूर वेदान्तसम्मत अद्वत सिद्धान्त इतना विस्तृत है कि उसके परवर्ती विशिष्टा- 
दंतवाद एवं दतवाद सिद्धान्तों की भी स्थिति उसमें आसानी से देखी जा सकती है। इस प्रकार 
यह कहना समीचीन ही होगा कि विविध वंष्णव दर्शोन-पद्धतियों के विकास में शाह्लूर अद्वतवाद 
का अत्यन्त महान योग है। वस्तृत: भद्धूराचार्य द्वारा प्रतिष्ठित अद्वेत वेदान्त सिद्धान्त इतना 
विशाल, उदार एवं समन्वयपूर्ण है कि इस विलक्षण सिद्धान्त में वैष्णवों, शवों, शाकतों, मीमां- 
, सकों, विशिष्टाइतवादियों, दतवादियों, व॑ंदिकों, तान्त्रिकों, मान्त्रिकों--किसी भी प्रकार की 
आस्था, धर्म एवं क्रिया से सम्पत्न अन्य आगामी-<दार्श निकों के लिए भी स्थान प्राप्त है ।* 

उपयुक्त भारतीय दाशंनिक सिद्धान्तों के अतिरिवत इस्लामी दर्शन को भी अह्वब्र” 
वेदान्त से दाशंनिक देन प्राप्त हुई है। जैसा कि, इसी अध्याय में आगे चल कर स्पष्ट होगा, 


१. “अद्वेतवेदान्त वोलिले शद्भुराचायं के बृूकाय एवं शद्भूराचायं बोलिले अद्वत वेदान्त 
बुकाय ।” (आशुतोपश्ास्त्री, वेदान्तदर्शन--अद्वेतवद (प्रथम खंड), पृ० १४७, 
(द्वितीय संस्करण, कलकत्ता विश्वविद्यालय ) । 

२. ब्रह्मसत्यं जगन्मिथ्येत्येवंकपो विनिश्चय: । ---विवेकचू ड्रामणि २० 
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४ श भदतवेदास्त 


अईँत वेदान्त एव इस्लामी दद्य॑त के सिद्धान्तों म पर्याप्त साम्य मिलता है, इमी लिए इस्थामी 
दर्घन ने डा० ताराचन्द और वामिलहृर्तन आदि समालोचओ ने इस्लामी दद्ंत पर वेदाम्त 
दर्शन का प्रभाव निमद्दोच स्वीकार किया है।* 
इस ध्रवार भारतीय दर्शन एवं इस्लामी दर्शन दे क्षेत्र मे अद्वत वेदान्त सिद्धान्त वा अत्य- 
घिक महत्व स्वीकार किया गया है । 
पादइचात्त्य दर्शन वे क्षेत्र मे भी अत वेदान्त वा स्थान एवं महत्त्व किसी प्रकार वम नही 
है | इतना ही नहीं, ग्रीव दाघ निकों तथा फ्रास एवं जर्मनी आदि देशों के अनेक दार्शनिको पर 
अद्वैठ वेदान्त वा प्रभाव भी स्पप्ट हैं। इस प्रभाव का उन्लेख इसी अध्याय के अग्रिम पृष्ठो मे 
दिया जाएगा । 
ग्रीक दर्शन पर अद्वत वेदान्त के प्रभाव के सम्दन्ध में बह कष्टमा उपयुत॒त ही है वि 
भारतीय भौपनिषद वेदान्त के मुदित आदि अनेक ऐसे सिद्धान्त हैं जिन्हें ग्रीक दा निको ने ऋण 
एप में ग्रहण विया था।* यही कारण है कि वसेनो फेन, ढील्स, परमेनिद, क्षेनों, प्लेटो और मरस्तू 
वे दार्शनिक सिद्धान्त अप्व॑तवाद सिद्धान्त के बहुत-कुछ समान हैं। इन सिद्धास्तों पे साम्य एंव 
देपम्य का उत्लेख भी इसी अध्याय में आगे जिया जायेगा । 
जहा तक डेंकार्ट , स्पियोडा, लाइब्निज्, बक ले, काप्ट, फिस्ते, शेलिग, हेगल, शोपेनहार 
क्षादि पाइचात्त्य दीया निको जौर उनके दार्शनिक सिद्धान्तों का परन है, इन दाशनिकोंकों 
अद्ृतवाद दर्शन से अत्यन्त प्रौड एवं स्ष्द देन प्राप्त हुई है। इस सम्दन्ध में शांयिनहार प्रमुति 
पाश्वात्त्य दाद निकर विद्वादो सी वह न्वायगीलता उल्लेखनीए है कि उन्होंने जीपनिषद वेदास्त 
एवं गईतवाद के समर्यक शादूर देदान्त की देन एवं महत्ता को स्वीकार करने में प्रसन्‍नतां वा 
अनुभव किया है ।' 
जैसा कि इस अध्याय के अन्तगंत आगाती विवेचन से स्पष्ट हो दायगा, बर्क ने, कास्ट 
एवं हेगस आदि दाइनितों पर भारतीय अईटतवाद का ऋषयधिक प्रभाव स्पष्ट रूप से परिलक्षित 
होता है। 
रस प्रकार यह निरिचत रुप से कहा था सकता है कि भारतीग एवं पाइचात्य दर्शन वे 
सत्र मं अई्टीतवाद दा स्थान अत्यन्त महत्वपूर्ण है। लेखक के उक्त मत का युक्तिपूर्ण निर्ण व प्रथम, 
यष्ड एबं सप्तम अध्याय के अलगंत विये गए तुलनात्मक विवेशन से और भी स्पष्ट हो 
जाएंगा। 
अब हम इस अध्याय में न्याय, 4वगेषिक, साझ््य, योग, पूर्वभीमासा तथा दिविद 
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हण््ुल, शाधावापार है. शर॒ा0ठ5एए, ७ 47) तथा देशिए--मनसुसराम सूय॑णाम, 
दिवास-सागर, प्‌ू० £ 


दर्शन के क्षेत्र में अद्तववाद का स्थान छ ५ 


पाश्चात्य दा निक्रों एवं इस्लामी दर्शन के सिद्धान्तों का बढ्ेत्त वेदान्त के साथ तुलनात्मक 
विवेचन प्रस्तुत करेगे। 


न्यायदशन शोर अहँत वेदाप्त 


अतवाद और न्यायदर्शंन के तोौलनिक विवेचन के लिए न्यायदर्शन की संक्षिप्त रूप- 
रेखा प्रस्तृत करना उपयुक्त होगा । 


न्गयदशंन की संक्षिप्त रूपरेखा 


न्यायदर्शात के गवेपषणापूर्ण अध्ययन के लिए न्याय शब्द का अर्थ भी अत्यन्त विचार- 
णीय है। न्यायदर्शब का आदिम रूप हमें उन वैदिक एवं औपनियद झास्व्रार्थों और विद्वानों के 
वाद-विवादों में मिलता है जिनमें विद्वान्‌ लोग एक-दूसरे को परास्त करना ही अपने वैदुष्य का 
खघरम सद्य समझने लगे थे। मेरा विचार है कि इस प्रकार के शास्त्रा्थों एवं वा<-विवादों में विद्वानों 
की रचि उतनी बढ़ गई होगी कि उन्होंने इस भास्त्राय॑-प्रणाली को पृथक अध्ययन का विपय बना 
लिया हो गा। यही ज्ञास्त्रार्थ जातुचित्‌ “वाको बावय” के नाम से प्रसिद्ध हुए होंगे। आपस्तम्] 
ने, जो विद्वान बृहुलर (9067) के मतानुमार, ईस्ता-पूर्व तीमरी शती में वर्तमान थे, न्याय 
घब्द का प्रयोग मीमांसा के अर्थ में किया है। इस तथ्य का उल्लेख वोडस (80095) महोदय 
ने अगसे "हिस्टो रिकल सते ऑफ इण्डियन लौजिकर नामक लेख के अन्तगंत किया है। 

प्रच्चीन काल में स्याय के लिए 'आन्बीक्षिक्री' विद्या का व्यवहार होता था। भानन्‍्वी- 
झिक्ती' का उल्लेख उपनिषदों', रामायण, महाभारत्तरे, मनुस्मृतिर्श गौतमधमंसूच्र और 
कौटिल्य के अबं शास्त्र में मिलता है। न्याय शब्द का एक प्राचीत अर्थ किसी वस्तु का औचित्य- 
निर्गव भी हैं। इसी आधार पर भाध्यकार वात्स्यायन और वाचस्पतिमिश्र ने न्याय की परि- 
भाषा--प्रमागै र्य॑ परीक्षगं स्वाय: (विभिन्न प्रमाणों की सहायता से वस्तुतत््व की परीक्षा 
करना हो स्याय है) स्दीकार की है।* प्राचीन काल में न्यायज्ञास्त्र 'हेतुआास्त्र।/ हेतुविद्या,' 
तकधिया, तऊंशास्त्र, घधाद-विद्या, न्यायविद्या, 'प्रमाणशास्वथ, तककी, 'विमंतसी' 
आदि अभिवानों से भी प्रसिद्ध रहा है। मेरा विचार है कि न्याय के इस प्राचीन रूप में केवल 
तकंशास्त्री की ही थो जता थी! वध्यात्मदर्शन इस प्राचीन स्थाय का अंग नहीं था। 


प्राचीन ओर नव्य न्याय - 


स्यायदर्शन का इतिहास लगभग दो सहस्न वर्ष प्राचीन है। इस दर्शान की दो प्रसिद्ध 
धाराण हैं। पहली धारा के दद॒गम-स्थल, सूत्रकार गौतम के सूत्र हैं मौर दूसरी धारा का 
उत्पत्ति-स्वान चारदुवी गती के उपाध्याय गंगेग की तत््वन्िन्तामणि है। प्रथम धारा प्राचीन 
स्थाय की प्रव्तक है और दूस रो लव्य न्याय की । प्रथम धारा (प्राचीन न्याय) पोडश पदार्थों के 
निरूपण के का रण पदार्थ मीमांसात्मक' अथति कंटेगोरिस्टिक' प्रणाद्दी कहलायेगी। दूसरी 





१. बुहदास्ण्यद, उ०, (२/४॥४५; छा० उ०, ७११२ 

२. अयोध्याक्राण्ड, १००-३६ ३. शान्तिपर्वें, १८०।४७ 
४. धांतिपर्व, ७।४३ ५. शॉतियव, ११३ ६. गांतियव, १।२-७ 
७ वात्स्थायन-न्यायभाष्य, १।१।१; वाचरुपति : न्‍्यायवातिकतात्पयंटीका, १।१।१ 


६ ८ अद्तवेदान्त 


(नन्य स्थाय) प्रणाली के अन्तर्गत प्रमाणी 55 सौमासा होने के कारण उसे 'प्रमाणमीमासा- 
त्मक' अर्थात्‌ 'एपिस्दोमोलो जिकल कहा जाएगा। 


प्राचीन और नव्य न्याय में अन्तर 


प्राचीन और नव्य न्याय की पूल दृष्टियों मे पर्याप्त अन्तर है। प्राचीन न्याय अध्यात्म- 
प्रधान है और नव्य न्याय शुष्फ तर्क प्रधात | यो, प्राचीन न्याय में भी तक वी बम योजना 
तही है. 'वाद' से लेकर “निग्रहस्थान' तक वी प्रमेय-योजना बृहतव की ही साधिका है | परल्तु 
धौद़ों वे साथ हुए प्रतिवाद वे फतरस्वरूप लब्य न्याय की तारिक भ्रूमि अधिक मुखर एवं 
आदर्पेक है। इसका वारण घह है वि प्रार्चीन नया का ध्येय सुक्ति था और नब्य न्याय व 
केवल शुष्क तक | 


न्यायदर्शन थी प्रक्रिया 


भिन्‍न भिन्‍न दर्शंन-पद्ध तियो के अन्‍्तगंत वस्तुओं के वयाथ ज्ञान के लिए भिन्‍न भिन्‍न 
प्रमाणो वी योजना की गई है | उदाहरण के लिए, चावर्कि ने एकमात्र 'प्रत्यक्ष/ को ही प्रमाण 
स्वीकार किया है, वशेषिकों तथा वौद्ी ने प्रत्यक्ष कं साथ-साथ अनुमान-प्रमाण को भी 
स्वीकार किया है। साहपदर्शन के अनुसार प्रत्यक्ष तथा अनुमान दे अतिरिक्त शब्द प्रमाण को 
भी ह्वीकार फ़िया गया है । मीमासक प्रभावरमिश्र ने प्रत्यक्ष, अनुमान और द्ाब्द प्रमाणों के 
अनिरिवत उपमान तथा अर्थापतिं, ये दो प्रमाण और माने हैं। मीमास्त्र कुमारिल तथा वेदा- 
न्तियों ने उपयुक्त प्रत्यक्षादि पाच प्रमाणो के अगिरिक्ात अभाव-प्रमाण को भी स्वीकार किया 
है | पौराणिकों ने प्रत्यक्षादि छू वे माय साथ 'समव' और ऐतिह्ाय' को मिलाकर आाढ़ प्रमाण 
माने हैं । अब रही न्यायदर्शव की बात । न्यायसूत्र के रचयिता गौतम ने प्रमेध' ज्ञान के लिए 
चार प्रकार के प्रमाणो को स्वीकार किया है।* ये चार प्रमाण--प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान 
तथा झब्द हैं। न्‍्यायदरशन के अन्तर्गत आत्मा, घरीर, इन्द्रिय,' “अर्थ, 'बुद्धि' 'मनस्‌,' 
प्रवृत्ति, दोष, 'प्रेत्य भाव, "फल, दुख तथा 'अपवर्ग, ये बारह प्रमेय माने गए हैं ।५ 
इन १४ प्रमेपो तथा ४ प्रमाणो के ज्ञान के द्वारा पदार्थों का तत्त्जज्ञान प्रास्त करने के पदचात्‌ 
साधक को सशय, प्रयोजन, दुष्टान्त सिद्दात्त, अवयय, तबों, निर्णय, दाद, जल्प, वितण्डा, 
देत्वामाप्त, छत, जाति और लिग्रहस्यान एन चौदह पदार्थों का ज्ञान भी परम तत्त्व के ज्ञान के 
लिए परमावश्यक है । 





१ विस्तृत देशिए--उम्रेश मिश्र भारतीय दर्शन, पृ० १८३ (सूनना विभाग, उ«० प्र» 
छ्तनऊ, १६५ 5) 

२ श्रमाण के द्वारा जिन पदार्बी का यथार्थ ज्ञान हो, वे 'प्रमेय' कहलाते है। 

३. मन तथा चभु आदि जनिेल्धियों के जिस व्यापार के द्वारा प्रत्यक्ष या अप्रत्यक्ष किसी बह्य 
बा यथाय॑ ज्ञान हो, उसे 'प्रमाण' कहते हैं । ह 
न्यायमृत्र, (१॥३ 

४. आत्मंघरीरेद्धियायं॑बुद्धिमन प्रवृत्तिदोपप्रेत्म नायफतदु खापवर्गास्तु प्रमेयम्‌ । 


_-््यापयत्र ह।११६ 


इंशने के जवाद का स्थान ८ ६ 


न्यायदर्शन में आत्मा और मुक्ति का स्वरूप 


न्यायदर्शन के अनुसार आत्मा ज्ञान का अधिकरण षे ः ५०. गौ&; 
ही तात्यय है, परमात्मा का नहीं । यही जीदात्मा बद्ध ७. ६ 

कारण जीवात्मा प्रत्येक शरीर में भिन्‍न है। यह आत्मा [| ॥५ 
प्रति शरीर में पृथक रूप से सुख-दु:ख आदि का भोवता है 
रूप से एक-दूसरे से भिन्‍न ही रहता है। इस प्रकार नं५५५ .. 
है। ज्ञान, सुख, दुःख, इच्छा, द्वेप, प्रयत्न, धर्म, अधमं, संस्कार, संख्या, परिमाण, पृथ१९५, ,, .. 
ओर विभाग, ये चौदह जीवात्मा के गुण हूँ।* सूत्रकार ने आत्मा के मोक्ष के सम्बन्ध में कहां 
है - तबत्यन्तदिमोक्षोष्पधर्ग:, अर्थात्‌ दुःख से अत्यन्त विमोक्ष को अपब्ग कहते हैं।१ यहां 
अत्यन्त से पुनर्जेन्‍्म के बन्धन के नाश का अभिप्राय है।* मुक्तावस्था में आत्मा के बुद्धि, सुख, 
दूः:ख, इच्छा, देय, प्रवत्न, धर्म, अधर्म तथा संस्कार, इन नव गुणों का मूलोच्छेद हो जाता है। 
न्यायमंजरीकार ते मुक्त आत्मा के स्वदय का परिचय देते हुए लिखा है कि मुक्तावस्था में 
आत्मा अपने विशुद्ध रूप में प्रजिष्ठित तथा अखित गुणों से विरहित रहता है। मुक्त आत्मा 
ऊर्विपदुक को पार कर लेता है। ऊमिवदक से भूख-प्यास, लोभ-मोह तथा शीत-आतप का 
तात्ययं है। मुक्त आत्मा दु.ख-तलेशादि सांसारिक वन्धनों से विमुक्त हो जाता है ।* 


नयायिक की अन्यथाख्याति 


स्यातिवाद भारतीय दर्शन का प्रमुख सिद्धान्त है। भिन्न-भिन्न दश्शनों में भिन्त-भिन्‍्न 
ख्यातियों को स्वीकार किया गया है। विशिष्टाईगवादी रामानुज सत्व्यातिवाद, प्रभाकर 
मीमांसक अश्यातिवाद, विन्नानवादी वौद्ध आत्नब्यातिवाद, शून्यवादी बौद्ध असत्ख्यातिवाद 
और शाडूर-वेदान्तानुथापी अनिवंचनीय स्यातिवाद को स्वीकार करते हैं ।६ न॑यायिक अन्यथा- 
स्यातिवाद का सनर्थंक है। अन्यथाल्यातिवाद के अनुसार भ्रम विषयिमूलक है न कि विपय- 
मूलक | भाष्यकार वस्त्स्यायन ने इस सम्त्रन्ध में स्पष्ट लिखा है---“तत्त्वज्ञानेन मिथ्योपलब्धि- 
निवर्त्यते नाथ:४” अर्थात्‌, तत्त्वज्ञान से मिथ्याज्ञान की निवत्ति होती है, पदार्थ ज्यों-का-त्यों 
वर्तमान रहता है। इस प्रकार किसी वस्तु के धर्मो का अन्य वस्तु में आरोप ही अन्यथा- 
ख्याति है! 


व्यायदर्शन और असत्कार्यवराद 
न्यायदर्शन में कार्यं-कारण का विचार करते समय असत्कायंचाद के सिद्धान्त को 


ज्ानाधिकरणमात्मा । --तके संग्रह, आत्मनिरूपण । 

प्रशस्तपादभाष्य, १० ७० 

न्‍्यायसूत्र, १॥१।२२ 

अत्यन्तमिति पुनरावृ त्तिराहित्यम्‌ । --न्यायभाष्य, १।१।२२ 

न्यायमंजरी, पृ० ७७ 

विस्तृत देखिए---डा ० राममृति शर्मा : शद्भूराचार्य, प्र० सं०, पूृ० १४३-१६१ 
न्यायभाष्य, ४।२३।४५ ह 

७, ब्र० सू०, शा० भा०, उपोदघात 


व इगे अब नर शए 20 ०० 


६ ए अद्वतवेदान्त 
गया है। नैयाधिकों के अतुसार कारण का सक्षण--अनन्यथासिद्धतियतपूर्ते- 
(नन्य न्याय) हः थे हर ले भेःः ५ 
' क्षण पिमू। भर्यात्‌ कसी कार्य के हीने के ठीक पहले तियत रूप से जिंशता सर्दव 
एम 7 रजों अन्यथासिद ने हो, क्रिया गया हैं। वार्म वा छक्षण गैयापिकी ने कार्प 
प्रारीव-प्रतियोगी' अर्थात्‌ 'प्रागमाव के प्रतियोगी को सज्ञा का है! किया है । असत्‌- 
धमंवादी होने वे! कारण नैयाधिक कारण में कै यं की सत्ता को नहीं सदीकार करता । कारण 


में कार्य की सत्ता न स्वीकार करने के वारण ही इस सिद्धान्त वा नाम असत्कायंवाद पडा है । 


कद्बैनवेदान्त और न्‍्यायइदन की तुलनात्मक समीक्षा * 


बैंसे तो, अद्वतवेदान्त दर्शन न्‍्यायंदर्शन या ग्रतिपक्षी दर्शन है। अद्वंतवेदान्त के 

प्रस्यापत् शद़ूराचायं ने अपने ब्रह्ममृश्नभाप्य वे अन्तगगंत न्‍्योयदर्शर अ-नदायं-कारणवाद, 
परमाणुवाद, समवायसम्बन्ध एवं नैयायिक की जाति आदि वा प्रयेश सण्डय किया है। परन्तु 
अऔ्ैतवेदान्‍्त और न्याय्भंन के भिद्धान्तों में पारस्परिक विरोब होते हुए भी दोनो दी 
दाशनिक विधारघाराओ की मूरा पृष्ठभूमियों भें पर्षाप्य साम्य है। वतेशगय ससार के प्रति 
अस्तारता का दृष्टिकोग, भिशथ्याज्ञानानुमूति 7 विचारधारा और ईश्यर एवं मुत्ित-सम्बन्धी 
विवेचन दोनों ही दर्शन पतियों में भिलणों हैं। यह वात दूसरी है वि वेदान्ती वी दृष्टि से 
अविद्या-निवृत्ति आत्मयोव होने पर होती है और नैयाविक की दृष्टि से सशयादि चतुर्द॑त्न 
पदार्थों, प्रत्यक्षादि चार प्रमाणो और शात्मा जादि द्वाउश प्रभेयों का ज्ञान होने वे पश्चात!" 
जिस प्रवार अद्वतवेदास्त के गतानुस्तार मिथ्या माया मोक्षमार्ग मे दाधवः है, उसी प्रकार न्याय॑- 
ददन के अनुमार भो मिध्या ज्ञान दी अपवर्ग का प्रथम धाघक कारण है।” न्यायदर्शन में मोश 
की प्रक्रिपा वो स्पष्ट व रते हुए कहा गयीं है +ि मिथ्या ज्ञात के नए होते पर दो, दोपो 
के नाप होने पर प्रवृत्ति, प्रवृत्ति वे नष्ट होने पर जन्म और जन्म का विनाश होने पर दुख 
का नाझ होता है।। जगत्‌ की उत्ता का जाधार भी दोनों दर्शन-पद्धतियों में एक-सा ही प्रतौकत 
होता है। बन्तर केवल इतना है कि वेदान्त दृष्टि से यदि जगत की सत्ता माया पर आधारित 
है तो नेयायित की दृष्टि से परमायु पर। इसी तथ्य वो प्रयात्ञ से क्षाते हुए दा निक विज्ञान- 
भिक्षु ने अपने योगवानिद में चुहदूवाशिष्ठ के एक श्लोन' को उदथृत करते हुए दिखा है 

नाोमहूपत्रिनिर्मुदत यंस्मिनृ प्त्तिष्ठते जगत । 

समाहु प्रदुति वेचिन्मायासस्वे परे ल्वणुभ्‌ ॥ 


दीपिका ,पुृ० २४५ तथा न्यायमिद्वान्तमुक्तावली वा रिंग, १६ 
जिसके न रहने पर भी बाय दो से, उसे अन्यथास्तिद्ध बहुते हैं। जैसे घट-निर्माण में 
दण्ड, दगाडझूप, आकाश, कुलालत्रिता तया मृत्तिवायाद॥ गर्दभ अव्यवादसतिद्ध हैं। 
आइए इफ़ (मर ही उह्जनर्णीीए चूपे उप ता है. ५ 
है. प्रमाणप्रमैन्‍्य रवश्रपरोजनदुष्डाल्त मिद्धास्थावयवतर्क विर्णयबाद जरपवितण्टा हेस्वासासच्चव- 

जातिनिग्रहस्वानाना तत्वजातालि प्रेव्लाधियम । >न्वायमूत्र ११।१ 
४ हु पुजन्नप्रृत्तिदोपमिध्याज्ञानानामुलरीत्त रापगरे पदनस्तसतायादप वर्ग ।._ 

+++-म्कत 9 

५. विनेय देविए--महामहोपाच्याय सनी भयरद्र पिच बिता का जआययाद एवं ना मम 
स्वायपृत्र, है॥ (२ ॥ लाते ठिगठ४5६ जज वि सलतएं 0", १ ७] ४]॥, 9, 9 श्र डे ( फ़्वताया 
ल7९०, )]॥०७००, 0%0॥ ॥ 


जा अऋटीचोण 


दर्शन के क्षेत्र में अद्वेतवाद का स्थान 5 ६ 


याय और अद्वंतवेदान्त की मुक्ति 


न॑यायिक उद्योतकर ने जो निःश्रेयस्‌ के अपर निःश्रेयस्‌ और परनिःश्रेयस्‌, ये दो भाग किए 
हैं.' वे भी अद्गंतवेदान्त की जीवन्मुक्ति और विदेहसुक्ति-पम्बन्धी विचारधाराओं के अत्यन्त 
समीप हूँ । उद्योतकर द्वारा प्रयुक्त झपर निःश्रेयस्‌ जीवन्मृक्ति और परनि:श्रेयस्‌ विदेहमुक्ति 
की विचारधारा है। उद्योतकर ने अपर नि:श्लेयस्‌ के रूप को स्पष्ट करते हुए लिखा है कि अपर 
नि.श्चेंयस्‌ तत्वज्ञान के पश्चात्‌ है उपलब्ध हो जाता है ।* यही अद्वत दर्शन की जीवन्मुक्ति का 
स्वलूप है। अद्वेत दर्शन की जीवन्मुक्ति के अनुसार अविद्यानिवृत्ति के फलस्वरूप आत्मवोध 
होने पर जीव बन्वन से मुक्त हो जाता है ) जीवन्मुक्ति के सम्बन्ध में झड़ूराचार्य ने एक दृष्टान्त 
देने हुए कहा है कि एक बार चलाया हुआ कुम्भकार का चक्र तव तक नहीं रुकता जब तक 
कि उसका वेग समाप्त नहीं हो जाता । इसी प्रकार भुक्त पुरुष को भी प्रवृत्त फल वाले गतकर्मो 
के भोग के लिए जीवन घारण करना ही पड़ता है।' जहां तक परनिःश्रेयस का प्रश्न है, 
वाचस्पति ने अपनी तात्पयंटीका में परनि:श्रेयस्‌ को स्पप्ट करते हुए कहा है कि जब तक 
प्रारम्य कर्मों का भोग समाप्त नहीं हो जाता तब तक परनि.श्रेयस्‌ की उपलब्धि नहीं होती ।* 
ठीक यही बात शद्धूराचाय ने विदेहमुज्ित के सम्बन्ध में कही है। -आचाये का कथन है कि 
जद्र तक पूर्व कृत कर्मों का भोग समाप्त नहीं हो जाता तद्र तक मुक्त पुरुष को भी शरीर धारण 
करना ही पड़ता है । इन रहस्पीं के विवेचन से न्याय और बहेत दर्घन का मुक्तिगत साम्य 
स्पष्ट भलकता है। यह तथ्य और भी विचारथोग्य हैं कि मुक्तिविषयक उपयुवत चर्चा न्‍्याय- 
दर्भन के परवर्ती सिद्धान्त शाद्धूर बद्गेसवाद में ही नही मिलती, अपितु धौपनियद अद्वंतवाद के 
अन्तर्गत भी मुक्ति का विशद विवेचन मिलता है ।* 

प्रो० डायसन के कथनानुसार, जीवस्मुवित और विदेहमुक्ति के भेद का अध्ययन उप- 
निपद्-दर्शन के अन्तर्गत नहीं उपलब्ध होता,” परन्तु यह कथन तर्काप्रतिष्ठित नहीं है कि 
जीवन्मुवित और विदेहमुक्ति (स्यायदर्शन के अनुसार अपरनि:श्षेयस्‌ और पा त'ेयस्‌) की 
प्रबल पृष्ठभूमि हमें औपनिपद अद्वतवाद के अन्तर्गत उपलब्ध होती है। नेयायिक के अपर- 
निःलेयस अर्थात्‌ जीवन्मुक्ति के स्वरूप का दर््षत छान्‍्दोग्य उपनिषद्‌ की उस उचित में होता है 
जिसमें कहा गया है कि जैसे कमल के पत्ते में पानी नहीं लगता, वैसे ही ग्रह्मज्ञान प्राप्त कर लेने 
पर ज्ञानी को जीवित रहते हुए भी पापकर्म नहीं लगता । उपनिप्रद्‌ दर्शत के अनुसार जानी 





« न्यायवातिक, १।१॥१ 

यत्तावदपरं नि:श्रेवर्स तत्त त्वशानानन्तरमेद भवति । --त्यायवातिक, १।११ 

ब्र० सू०, शा० भा०, ४११५ 

परनिः:श्रेव्स॑ न तावद्‌ भवति यावदुपभोगादुपात्तकर्माशियग्रचयो न क्षीयते | 
“-तात्पयंटीका, पृ० ८१ 


क< न >> च 


ब्र० सु ०, शा० भा5, ै(१।१*% है 

बु० 3०, १(४।१०, ४४ ६,७,२२; छा० उ०, ८।४।१; मु० उ० 3॥ १३, ३२६; तृ० उ०, 

२॥६; कौ उ०, १४, ३११; में० 3०, २७७, ६, ३४ 

3, />0श5टा ; शिीध050एए9 ७. छछ्वपग्रांआठतप5 ५. 7 ., 9. 366 ( छपांतफाएु॥, 
प्‌, & ।', एब्वा5, 38, ८०78८ 50०८६) 

८. छा० उ०, ४]१४॥३ 


न्शी पड 


१० ० अद्वतवेदान्त 


इसी जगत्‌ मे ब्रह्म्ान अर्थात्‌ मुतित लाम कर लेता हैं।! औपनिपद विदेहमुचित और भईत 
नेदान्त-सम्मत विदेहमुक्ति से अवश्य भेद है । औपनिपद विदेहमुवित के अनुसार जीव इस 
जगत्‌ में मुक्त होने पर भी देह-याग होने पर स्वर्गलोक को जाता है।* अद्वेत वेदान्त मे, 
मुक्ति का यहू स्वरूप उपपन्‍्त नही होता, प्योकि परवर्ती वेदान्त वी दृष्टि में ब्रा में गनतृत्व, 
गग्तव्यत्व या गति की कल्यना सिद्ध नहीं होती। क्योकि ब्रह्म सवंगत एवं गमत करनेदालों 
का प्रत्यात्मा है।' इस प्रकार ओऔवरनिपद दर्शन एवं अद्वन वेदान्त द्वारा प्रतिपादित विदेह- 
मुक्ति अथवा नै वायिक के पर्साने आपस णे अन्तर होते हुए ही इतना तो स्दीवएएं हु; होगा कि 
नैयायिका का मुवित का सिद्धान्त औयनियद दर्शन से ही गृद्दीत है।* अत हमे यह स्वीवर 
करने में आपत्ति नहीं होनी वादिएं कि न्‍्यायदशंन के मुक्तिसस्बन्धी सिद्धान्त पर औयनिपद 
अद्ंतवाद का पूर्ण प्रभाव है । 

अईतवेदान्त और न्यायश्रम्मत मुकित में पर्याप्त साम्य होते हुए भी अन्तर वी एक 
विषास रेखा भी है और वह यह कि अत दर्शन के अनुसार मुवतावस्था में जिस अह्यानरद की 
अनुभूति का दर्णन है उतका न्‍्यायदर्शन वी शुविति में अमाव है। न्‍्पायदर्शन मे उबत विचार 
का समर्थन भाष्यकार वॉत्म्याथां और वातिककार उद्योतकर ने बढें बलपूर्वक क्या है।। 
नैयायिकों के कयन का ताएपय॑ है कि सुर के रागात्मक होने के कारण वह (सुख) वन्वत का 
साधन है। अत अयवबर्ग को सुखात्मक मानने से बन्धन की निवृत्ति कदापि सम्भव नहीं है । 
मु न॑याविकों का यह तर्क समीचीन नही लगता । भाप्यवार वात्स्यायत ने 'तदत्यन्तविमों 
क्षोध्यवर्गं सूत्र का माध्य बरतें हुए लिख। है--- तेल दु खेन जन्मना अत्यन्त विमुक्ति रपवर्ग ध 
बर्पाव समस्त सासारिक दु सो और जन्प्र ग्रदूण करने के वन्धन से पूर्णतया मुक्त होना ही मोक्ष 
है। यहा यह विधारणीय है कि जब भाष्यकार वा्स्यायन मोक्ष मे दुख को अत्यन्त विमुक्ति 
मानते हैं तो उन्हें दुख की निवृत्ति के फतस्वझय आनन्दोयलब्धि भी शसवरीकार करनी ही 
होगी। नंयायिकों कौ आनन्द के रागात्मक होने की दादा के समाधान में यह कहा जाएगा कि 
बह्यानन्द कोई सासारिक रागादि से युक्त सुख नहीं है। उसका स्वरुप इम्द्रियातीत होने के 
कारण अनिवंचतीय है। परस्तु वतिरेचनीयता से वह नहीं समझ लेना चाहिए वि ब्रह्मानन्द 
शग्यता का रूप है । 

उपर्युक्त विचारदुष्टि मे हूम इस निष्कर्ष पर पहुँचते हैं वि' न्‍्यायदर्शन और अद्वैत वेदान्त 
की मान्यताओं में परस्पर विरोध दोते हुए भी विचित्‌ साम्य है। इसके अतिरिवत न्यायदर्श न 
के मुक्ति जंसे सिद्धान्त पर औयनिपद अद्वत का भी प्रभाव दृष्टिगोचर होता है। इस दिशा में 





हैं. बु७ उठ, ४४)६, ४।४।७ 

रे, बू० 39, ४|४॥८ 

है. ब्र० सू०, गा० भा०, ४॥२।३ 

४ 4. 7 उिकादवेः ए०त्औध्राध्ाएद पणफरव्ए ता पघ्रड््भाशाबपार शिा|0६०फ)ए 
9 490 (0-८॥५० 200५४ /8८०९८४ 20079, 926] 

॥. स्यॉथसत्र १४१॥२२ पर भाष्यफार और वातिक्कार का मत | 

६- अत इस सम्बन्ध में डा० दासगुप्त (इण्डियतन फिजासकी, भाग ३, पृ० ३६६) जड़े 


विद्वानों का महू कयन कि, म्रुक्तावस्था आनस्दावत््था कदापि नही हो सकृधी, उचित नहीं 
प्रतीत होता। 


दहन के क्षेत्र में अद्वतवाद का स्थान ८ ११ 


न्याय बोर अद्देतदद्य न का सम्बन्ध स्पष्ट परिलक्षित होता है । अब वैनेषिकदर्थ न जौर महंत 
वेदान्त का तुलनात्मक अध्ययन किया जायगा । पहले वेधेषिकदर्शन की रूपरेखा प्रस्तुत करना 
समीचीन होगा । 
वेश्ेषिकदर्शेत ओर अद्वत वेदान्त 

देशेषिक दर्गन की संक्षिप्त रुपरेखा--काणाद तथा ओऔलूक्य वेश्वेषिकदर्धन के ही 
अपर नामवेय हैं। इस दर्श त के आय्प्रवर्तक उलूक ऋषि के पुत्र कणाद के होने के कारण ही 
इसका नाम काणाद एवं ओलूक्यदर्य न पड़ा है । इस दर्णन के वैशेविक नाम के सम्बन्ध में भी 
विद्वानों में ऐकमत्य नहीं है। चीनी दार्ण निक विद्वान्‌ चिस्तान (५६३-६२३ ई० ) तथा क्वहेइची 
(६२३-६८२ ई०) ने एक प्राचीन परम्परा के आधार पर वंधेषिक नामकरण का यह कारण 
बतलाया है कि अन्य दर्शनों से, विशेषतः सांस्वदर्शन से, विशिष्ट अर्थात्‌ अधिक युक्ति-मम्पन्त 
होने के कारण ही इसका नाम वेशेपिक् पड़ा है ।' कुछ विद्वानों के मतानुसार इस दर्शन में 
विशेष नामक पदार्थ की विशिष्ट कल्पता होने के कारण इसको वँश्वेषिक कहने हैं। पूर्व मत 
की मपेक्षा यही मत भचिक युक्तिसंगत प्रतीत होता है। वंगेषिकों का एक नाम अर्धरवना- 
शिक भी है ।' घड़ूराचारय ने भी अपने ब्रह्मम्‌श्र माप्य में वश्वेषिकों के लिए उदत नाम ही दिया 
है ।* अवंवैधाशिक से आर्य घून्यवादी का तात्पर्य है।* 

न्याय और दंगेधिकरशन की विच्ारधाराजओं में अत्यधिक साम्य है। इसीलिए प्रो० 
मंक्समूलर ने इन दोनों को 'सिस्टर किलासकीज' कहा है। वैश्ेषिकदर्शन के अनुसार जयत्‌ 
की समस्त वस्तुत्रों के लिए पदार्थ' शब्द व्यवहृत हुआ है। जो प्रमिति अर्थात्‌ ज्ञान का 
विषय है, पढहो पदार्य है।* अभिववेबत्व अर्यात्‌ नाम की योग्यता रखना पदाय॑ का सामान्य 
लक्षण है ।” पदार्थ दो प्रकार के हैं--- (१) भाव पदार्य, (२) अभाव पदार्थ | भाव-पदार्थों के 
छः: भेंद हैँ। ये भेद हैं---दरव्य, गुण, कर्म, सामान्य, विशेष और समवाय। प्रागभाव, प्रध्वंत्वाभाव, 
बत्यन्त्तामाद तथा अन्योन्यामाव के भेद से अमाव चार प्रकार का है । इसके अतिरिक्त वेशेषिक ' 
दर्गन में पृथिवी, जल, तेज, वायु, जाकाश,काल, दिक्‌, आत्मा जौर मन, इन नौ द्रव्यं। उी योजना 
की गई है। वेशेपिकसूतच में द्रव्य का लक्षण बताते हुए कहा है कि कार्य के समवाधि कारण 
और गुण तया कर्म के आश्रयभूत पदार्य को द्रव्य कहते हैं। साधारणतया मूल वंशेपिक दर्शन 
में रूप, रस, गन्घ, स्पर्य, संख्या, परिमाण, पृथक्त्व, संयोग, विभाग, परत्व, अपरत्व, बुद्धि, 
सुख, दुःख, इच्छा, द्वेष तथा प्रथत्तन, इन सबह गुणों का ही उल्लेख किया है ।“ परन्तु भाष्यकार 
प्रदात्तवाद ने उक्त सत्रह गुणों के अतिरिक्त छः गुणों का विश्वेव निर्देश किया है । ये छः: गुण 
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१२ ८ भद्वतवेदास्त 


गरत्व, द्रदत्व, स्मेह, सह्कार, अदृप्ट तथा शब्द हैं।' प्रशस्तपाद-निर्दिष्ट 'अदृप्ट' गुण के धर्म 
तथा अपम॑ भेद से दो गेंद हैं। जत वणाद-तिदिप्ट सत्रहु तथा धरद्मस्तपाद-उब्लिखित सप्व 
गुणों को मिलाकर गुषों की सख्या घौदीम है| दस प्रवार वैशेपिक्दद्य न के अन्तर्गत चोबीस 
गुणों वा भी निहुपण मितत्ा है । 


वैषेपषिक का परमाणफ़ारणवाद 


बैंगे पक द्गने पति के अनुसार पलय-काद में सभी बाय द्रव्यों वा मादा हों जाता 

है। दुसरे पश्चात्‌ से द्रव्य परमाणु झये में आाज़ाद में उर्न॑मान रहते है। ड़ग वाल में प्रत्येक 
यीवात्मा बने सन तथा पूर्ण जन्म वे संस्कारों सहित 'शदृुष्ट' रूप में घ्म और अब के 
साथ बनते पान रहता है। यह प्रवेववादिक झानि की अवस्था होती है | इस काल में सृष्टि का 
कार्य नट्टा होता । जीया के कत्पाणाय परमात्मा मे स्प्टि वी इब्दा उन्पन्न होती है पौर 
ग्सगा बह फा होटा है दि छीया वे थदष्ट वार्बोन्युख होते हैं! बैंशेपिक्दर्शन वी दृष्ट' 
सभ्यस्तों रपया ज दत्त विलक्षण है। बे>पिक्रेशल वे प्नुमार अयर्वाब्त मणि वी और 
मई थी सवाभाविर गति बक्षों बे भीतर रप दा नीचे व ऊ7र घद़तदा परत की लपटो का 
ऊर उठता 5 यु दी विरदी भीि जन तथा घरनाए जी थी शाश्रगशदतात्मब क्रिया, वे सं 
चैदप दे द्वाया जन्य हैं। परतरु ।इएट तो जड़ है। टसीविए परयर्ती तेजेपिक्दर्शन में अदृष्ट 
प॑ सावागपित्व से इंश्पर वो इच्धा दे दारा ही परमाणुत्र मे म्पन्दत सेबी तज्जन्य सध्टि दिया 
(कर व्‌ गई हैं परमइवर वी इच्छा से आदट वी गदायता मे जय परभागओ में स्फदय 
दाता हैं ता जएुपरिमाज विशिष्ट परपणुओरी दे छप्रोद से इक थी उल्ालि होती है। जो 
जणुप रमाय विदिष्ट दोते दे दारण स्रय जवी र्टिय हैं. एमे तीत इयलाझों के सतोद से व्यगक 
कियरे पु] ही उत्धत्ति होतो है। परनरेणु शहुर परियाण दादा है जब उसरा चादाय प्रत्यक्ष 
दाता है । परमाणु पौर दृरशुक बतीचिय हैं । धर की छत के छेद से जय सूर्य की विरणें प्रवेश 
करती हूँ, तो उनमे दृश्यमान णो छोड छोटे कण दोदे हैँ दे ही तयरेण कहलाते हैं। प्रसरेण 
बा छू भाग ही परमाणु &8हुताता है। चार च्रमरेणओं हे संयोग चत्॒रणुत् की उत्पत्ति 


हती है मौर फिर जगत थी सृष्टि आरम्म हो जाती है। दुधविरदर्शन मे जयत्‌ बी उत्तसि 
दांयट्रीआमह। 


ही] 


श्वर 


बेशपिकदर्धन में ईइवर वी सता के सम्बन्ध मे विदावों गे यहत मतभंद मिनता है | 
शविक्दर्गत ऊे दो मूत्रो (१॥१३ एवं २११८) मे अप्रन्पक्ष रेप से ईइवर-सम्वत्धी सेत 
शितता है। पहले सूत्र (१8३/४ मे तू झदद थे ईइवर वा ही सच प्रतीय होता है । द्मरे 
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मौड का 


दशन के क्षेत्र में भद्वतवाद का समा 9 १३ 


सूत्र (२१।१८)' के अन्तर्गत 'भस्मद्विद्विष्ट' शब्द से ईश्वर एवं महान्‌ सन्‍्तों का बोध 
होता है ।' परल्तु सूत्रों में ईश्वर का स्पष्ट निर्देश नहीं मिलता। प्रशस्तपाद-प्रभृति परवर्ती 
वेशेपिक दा निकों ने तो ईश्वर की सत्ता नि:संकोच्र स्वीकार की है। प्रशस्तपाद ने ग्रन्थ के 
आदि तथा अन्त में महेश्वर को प्रमाणभूत हवीकार किया है ।* गुणरत्न का कथन है कि 
वेश्ेधषिक लोग पश्मुपति के अनुयायी होने से ' पाशुपत' कहलाते थे ।* नेयायिकों के बारे में तो 
यह प्रसिद्ध ही है कि दे शिव के भवत होते थे ४ अत: वंशेषिक की ईश्वर-सम्बन्धी मान्यता में 
सनन्‍्देह नहीं करना चाहिए । 


वंशेपिकदर्शन और जह्वेत वेदान्त की तुलनात्मक समीक्षा 


वेशेपिक और अद्वतवेदान्त के सिद्धान्तों में परस्पर-विरोध होते हुए भी कुछ-एक स्थलों 
पर साम्य भी मिलता है । इसका कारण यए प्रतीत होता है कि सम्भवत्: ब्र्मसूत्र और चंशेपिक- 
सूत्र की रचता समकालिक ही हे। इस कथन की प्रामाणिकता इससे सिद्ध है कि दोनों ही ग्रग्थों 
में एक-दूसरे के सिद्धान्तों का उल्लेख मिव॒त। ८। गदरायण ने, ब्रह्मसूत्र के अन्तर्गत परमाणु- 
वाद की चर्चा की है ।* वंशेषिकदर्शन के रचथिता कणाद मे सो अपने बंशेपिकसूत्र में अद्वेत 
सिद्धान्तों का स्पष्ट उन्लेख किया है। जो आतिद्राउप्द या मायावाद अद्वेत वेदास्त का आधा र- 
भूत सिद्धान्त है, उतका स्पष्ड निर्देश वेश्ेधिक के अस्तर्गत किया गया हैं।? भाष्यकार 
प्रशस्तपाद ने वुद्धित्रकरण में ज्ञान की मीमापरा करा सनय अभिया का विस्तृत विवेचन किया 
है । प्रशस्तपाद ने ज्ञान के विद्या तथा अविित्रा, ये दो नेद किए हैं। विद्या (प्रत्यक्ष, जनु मान, 
स्पृत्ति एवं आर्य! भेद से चार प्रकार की हे ।ट बविद्या के संशय, विपयंय, अनध्यवसाय और 
स्वप्न रुप से चार भेद हैं ।* इनमें विपर्यय के अन्तर्गत अद्वती के अध्यारोपवाद की पूर्ण ऋलक 
मिलती है। भाष्यकार प्रशस्तपाद के अनुसार अवर्तु में वस्तु का प्रत्यय त्रिपययंव कहलाता है ।१* 
यदि देखा जाए तो यह वेदान्त का अव्यारोपवाद ही है । आरोय का लक्षण अतस्मिस्तदवुद्धि:' 
(अवस्तु में वस्तु का ज्ञान) है ।' यही भ्रम का स्वरूप है। 
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!४ 0० अदतवेदान्त 


इस प्रकार वैशेषिकदर्शन गौर अद्वेतवेदान्त दर्शन के सिद्धान्ती में परत्पर विरोध 
होते हुए भी यफचित्‌ समानता भी मिलती है। बैशेपिक के अविद्या-विवेचन जज से स्थलों पर 
अई्वत वेदारत का प्रभाव उपर्युयत आलोचन से स्पष्ट सिद्ध होता है। 


साथध्य और मई्तपेदाम्त दर्शन 


साएपदर्शन कौ सक्निप्त रूपरेशा--साख्यदर्शन अत्यन्त बौद्धिक एवं मनोंर्दश्षातिक 
दर्शन है ! प्रो० गावें का तो यहां तक वहुना हैं कि मानवीय मस्तिष्क का पृर्ण ध्वांतसर्त्य और 
उसका अपनी शर्वितयों के प्रति पूर्ण वि.वास, विह्व के इतिहास में सर्वश्रथम सास्यदर्शन थे 
अन्तगंत ही प्रदर्शित हुआ है ।! इसी विद्वान ते एड और स्वत पर साख्यदर्शन को भारतवर् वे 
दर्शनों में सर्वाधिक महत्त्वपूर्ण दर्शन कहा है।' यद्यपि प्रों० गायवें का कथन अतिशयो क्लिपु्ण है 
परन्तु फिट भी यह तो स्वीकायें हो है कि साल्यदर्शन शुद्ध दाश निक दृष्टि से एक गहृत्त्यपूर् 
प्रयास है। इसी लिए प्राचीन विद्वानो की भी ने हिं साल्यसम शानम्‌' आदि उक्तिया प्रसिद्ध हैं । 
सांदय का अर्य--साहष्य के अर्थ के सम्बन्ध में निम्नलिखित अनेक विचारधाराएं 
मिलती हैं । 

१ व्याकरणिक व्युतत्ति के अनुसार सम्‌ उपसर्ग पुरवव झूपाव्य धातु से 'सख्या दब्द वतता 
है जिसका अर्थ संम्पक्‌ विचार है। इसो को “प्रकृतियुदपविवेव” एवं 'सत्त्वपुरपान्यतास्पाति' 
जो बहते हैं । इस प्रकार सल्मा अथव्रा विवेक ज्ञान दे साध्य के मूलभूत पसिद्धान्त होते के दारण 
दी इस दर्शन का नाम 'साजय' पड़ा है। 

२ शदूराचार्ये ने छुद्ध आत्मतत्त्व के विज्ञान को सास्य कहा है।' 

३ कतिपथ विद्वान गणना-अयंवाची संख्या शब्द के श्ाधार पर 'साम्य' की व्युत्पत्ति 
करने हैं इस व्युत्पत्ति वा आधार यह है कि साढव के अन्तर्गत तत््वी की गंणता प्रधान हूप से 
यी गई है | ददावित्‌ उक्त परिभाषा का मूल आधार महाभारत दा निम्न श्तोत ही रहा 
हागा 

दोषाणा च गृणाना च प्रमाण प्रविभागत । 
क चिदर्य ममि्रेत्य सवा सब्येत्युपर्धायताम ॥ महाभारत 

४ डा० शाधाउप्णतूं का विचार है कि साह्षप दाद का प्रयोग प्राचीन भ्न्धी में दाएं- 
निक विचार के लिए ही प्रदुवत होता या, न कि तत््वगणना के लिए * जँसा नि उक्त मतानु- 
याधियों का विचार है । 

मेरे विचार से डा* राघाकृष्यन्‌ का ही मत अधिक युवितसग॒त प्रतीत होता है । क्योकि 
तत्वादि की गणना ठो प्राय सभी भारतीय दर्शन पद्धतियों वै अस्तगंत्त मिलती है । भत तत्व- 


गणना (सल्या) के आधार पर 'साज््य” वी ब्युत्नत्ति वरना अधिक उबित नहीं प्रतीत 
इत 
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सांख्यदान फी प्रादीरता और उप्तके अनेक रुप--सांख्यदर्शन अत्यन्त प्राचीन दर्शन है। 
प्रो० डायसन प्रभृति विद्वानों ने सांख्यदर्शन का मूल उद्गम उपनियदों में स्वीकार किया है।' 
उपनियदों के अन्तगंत सांल्य सिद्धान्तों का स्पष्ट विवेचन मिलता है।' सांख्यदर्शन का यदि 
वैज्ञानिक दृष्टि से विचार किया जाए तो उसके निम्नलिखित रूप निर्धारित किये जा सकते 
हैः 

१. उपनिषद्‌ तथा श्रीमद्भगवदुगीतावर्ती सांस्थ--(१०००-८०० ई०-यूवें) इस 
काल का सांख्य वेदान्त-मिश्रित सांख्य है। इस साय के अन्तर्गत ईश्वरवाद का भी एर्ण 
समर्थन मिलता है । 

२० महाभारतवर्ती तथा पौराणिक साय -- (लगभग ३००-२०० ई०-पूर्वे) महा- 
भारत तथा पुराणवर्ती सांरुय में वेदान्त का मिश्रण नहीं पाया जाता। इसे सख्य का अपना 
स्वतंत्र रूप है। 

३. चरक सांठप्र--चरक का नांख्य भी महाभारत तया पौराणिक सांल्‍य से बहुत-कुछ 
. मिलता-जुलता है । पुरुष को अव्यक्तास्था में मानना, तन्मात्राओं का सर्वथा अभाव स्वीकार 
करना तथा मुक्तावस्या में पुषष की चेतताराहव देप्षा मानता आदि चरक सल्य की अनेक 
विशेषताएं, महाभारत में भी उपलब्ध होती है । चरक पंचशिल् के अनुयायी थे ।* 

४. गह्मयसृत्र तथा सॉंल्यक्ारिका का जलह्य--(३०० ई०-पूर्व से ३००) इस सांख्य 
की प्रधान विशेषता निरीश्वरवादिता है | इसमें उकृति तथा पुरुष को चरमतत्त्व मावकर जगत्‌ 
की व्याख्या की गई है । 

५. विज्ञानभिक्षु द्वारा प्रतिपादित सांल्‍य--(१६ वीं शती) विज्ञानभिक्षु एक साम॑- 

जस्थवादी दाशं निक विद्वान थे। इन्होंने सांख्य में पुन. ईश्वरवाद की प्रतिष्ठा को थी तथा 
वेदान्त और सांस्य का सुन्दर सामंजस्य प्रस्तुत किया था। 

गुणरत्न ने तत्वरहस्थदी पिका में मोलिस्य तथा उत्तर नाम के दो सब्यि सम्प्रदायों 
की चर्चा की है! मोलिक्य सांख्य के अनुसार प्रत्येक आत्मा के लिए एक पृथक्‌ प्रधान को 
कल्पना की गई है, जैप्ताकि मोलिक्य नाम से ही विदित होता है | यह प्राचीन सस्यि का स्वरूप 
है। महामारत तया चरककालीन सांख्य भी मौलिक्य सांल्य का ही प्रतिरूप प्रतीत होता हैँ । 
उत्तरसांख्य, सांख्यकारिका में वणित निरीश्वर सांख्य का स्वरूप है। यहां उत्त रसांख्य का ही 
विवेचन हमारा प्रधान विपय है । 


सांख्यदर्शन और कार्यका रणवाद 


्ँ 
कार्य-कारण सिद्धान्त सांख्यदर्शन का प्रमुख सिद्धात्त है। सांख्य के कार्य-कारण 
सिद्ध/त्त के अनुसार कार्य और कारण में वस्तुतः अभिन्‍्तता है। कार्य अपने मूलरूप में 
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महाभारत, १२२१६ 

वलदेव उपाध्याय भारतीय दर्शन, १० ३१३ 

तत्त्वरहस्यदी पिका, पृ० ६६ 


ही आल 


१६ ० अद्तवेदान्त 


उत्पत्ति हे पूर्व मी अव्यक्त रूप से कारणघ म वर्तमान रहता है। इस प्रकार यह सिद्ध द्वोता है 
कि काय॑ थी अव्यवतावस्था कारण तथा व्यववावस्था कार्य है । शत तत्त्वद बार्य और कारण 
म॑ जद नही है। वाद को सत्ता के बच्यवत रूप से बारण मे रहते के कारण ही इस सिद्धान्त 
का नाम सत्कायंवाद है। इसे पर्णिमबाद भी कदते हैं। बयोकि साक्ष्य के अठुसार का५, 
कारण के परिणाम ने अति रिब्त और कुछ नही है। साख्यावाय ईइवरकृप्ण ने साख्यकारिका 
की निभ्नलिदित वा शि ये अन्त त अप -बारणयाद के उंदत सिद्धालत की पूर्णएपेण पृध्टि 
की है। उन्होने लिखा है 
नंस॒दबरंणादुपादानग्रदखाव सर्वन8स्भवाभावात्‌ । 
धंवतरय शवमर रणात कारणभावाश्य सतापंमस्‌ ॥ 
(साल्यवारिवा, ६) 
ईदव रडृप्ण की उपयुवा कारिया के अन्तर्गत साख्यवत्काथंवाद की समंयंक पांच यूक्तिया 
मिलती हैँ 
१ असदक्रणात--जो वस्तु करण मे पढ़ले से विद्यमान नही है उसकी उत्पत्ति नहीं 
हो सवती | इस सम्पन्ध में वाचस्पतिमिश्र वा यह कथम नितान्त सगत प्रतीत होता है कि नीज 
वस्तु वो सहुखों शित्पियों द्वारा भी पील नहीं बताया जा सकता।* याद ऐसा हुआ होता तथ 
तो आकातउुसुम जैसे अद्म्मव पदार्यों की भी उत्पत्ति होने सलेसनी 
४ डयादानप्रहणात्‌ू-दाय की रुता वारण के तत्त्वो पर प्रणंख्प से आधारित होती 
है जेंसे, दूध दे ही दही और तरपुओं से हो वस्त वो उत्तत्ति समत्र है। अत बायेलायरण वा 
सम्बन्ध नियत है। दि ऐसा ने हुआ होता तो किसी कारण से भी किसी बाय॑ की उत्पत्ति हो 
जापा क्षरती । 
३ सेपभदाभावह--परें दारणों से स्व वार्यों की उत्पत्ति कदापि सम्सव नही है। 
४ दापतरण धास्मक्र णातु-दाउत कारण से ही शकक्‍्य कार्य री उतत्ति होती है। 
इससे यह सिद्ध है कि कार्य की सत्ता कारण से अध्ययन रूप थे वतेमान रहदी है । 
४ पारणनातातू--वस्तुत काये जौर बरण भ ऐवय है। अब्यवतावस्या में णो 
मारण है वही ब्ययावस्था मे कार्य है। इस प्रजार सृप्टि उद्भाव वा परिणाम है जौर प्रलय 
जुुदुनात वा) अनुदूभावाद स्था में वार्य कारण से है लीन हो जाता है।' 


प्रकृति 


दर्शत और साहिरव ये विदेच्य दिएयो में प्रति का प्रमख स्यान है । अत बेदास्त मं 
प्रति माया रूप से वणित हुई है। साल्य मे, अव्ययत और प्रधान प्रहृदि ही अपर सज्ञाएं हैं। 
व्यासभाष्य में पद्वलि की निम्नलिखित परिभाषा दी गई है 
' नि रतमसत्त नि सदसद्‌ निरसद्‌ अबवत अतिद्ध प्रधातम । 
(व्यासमाप्य, २।१६) 
उपमुवत परिगाषा के अनुसार न प्रह्ृति की सत्ता ही है औरन भरता ही!न वहसदृष्परटै और 
न अस्नदुल्प। परन्तु इसका अर्थ यह भी नही है कि बड़ झापविषाण वी सरह निवास्त अमंदृण्या 
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है। इसके अतिरिवत प्रकृति अव्यक्त एवं अतिग है। सांख्यसूत्र के अन्त्गंत आचाय कपिल ने 
'सत्वरजस्तमसां साम्यावस्था प्रकृति: (सांब्ययूत्र १६४) अर्थात्‌ सत्व, रत भौर तमोगुण की 
साम्यावस्था का नाम ही प्रकृति है, कहकर प्रकृति की परिभाषा की है। सांझ्यकारिका में 
प्रकृति को अहेतुक, नित्य, व्यापक, नितव्किय, एक, निराश्रित, लिगरहित, निरवयव, स्वतन्त्र, 
त्रिगुणात्मक, विवेकरहित, विपथ्खपा, सामान्य, अचेतन तथा प्रसवर्धामिणी कहा गया हैं।' 

प्रकृति-तत्त्व के बिता सांख्यदर्शन का शरीर उसी प्रकार निर्जुवि है, जिस प्रकार माया- 
तत्व के बिता अदवतदर्शन का । ईइबरक्ृप्ण ने प्रकृति की मह॒ती उपयोगिता स्वीकार करते हुए 
उसकी अस्तित्व-रिद्धि के सम्बन्ध में निम्नलिखित युवितयां दी हैं : 

१. जगत की सत्ता सीमित है। सीमित वस्तु के लिए असीमित पदार्थ का ही आधार 
अपेक्षित होता हैं! सीमित का भाघार सीमित कदापि जहीं हो रुकता । 

२. ग्रांख्यदर्शन के अन्तर्गत निविध गुणों की साम्यावस्था स्वीकार की गई है । जाय- 
तिक पदार्थों में त्रिविध गुणों की सत्ता सर्द तर वतंमान रहती हैं। प्रत्वेक पदार्थ युख, दुःख तेथा 
मोह का जनक है । अत: जगत्‌ के पदार्थों की उत्पत्ति का एक ऐसा मुल कारण होना चाहिए, 
जिसमें उक्त विशेषताएं उपलब्ध हों । 

३. कारण शवित से कार्य की प्रवृत्ति प्रत्यल तिद्ध है। यह शक्ति कार्य की अव्यवता- 
वस्था ही है । इसलिए समस्त कार्यों के जनक किसी जव्यक्त तत्त्व की कल्पना संगत ही है। 

४. कारण और कार्य की पत्ता पृथक-पृथक्‌ है| स्वयं कारण कार्य नहीं हो धकता। अत: 
जगत्‌-रूप कार्य के लिए प्रकृति-हूप कारण का मानना नितान्त युक्तियुकत है । 

५. विश्व की एकरूपता के कारण समस्त विश्व का कोई एक ही कारण सम्भव है। 
अतः सांस्यदर्शन के अनुस्तार जगत्‌ का, प्रकृति का परिणाम होना युव्तियुक्त ही है।' 


गुण 

हमने ऊपर प्रकृति के त्रिगुणात्मक होने की चर्चा की है। परन्तु सांख्य की गुण-सम्बन्धी 
मान्यता वेशेपिक से भिन्‍त है। वाचस्पतिमिश्र के अचुसार सत्त्व, रज बौर तम को गुण कहने 
का यही तातवय॑ है कि वे प्रकृति के स्वरूपाधावक्र अंगलूप है भौर पुरुष के भर्थ को सिद्ध करने 
वाले हैं। विज्ञानभिक्षु ने गुण की परिभाधा देते हुए कहा है कि पुरुष को वन्चन में डालने वाले 
त्रिगुणात्मक महत्तत्वादि के निर्माता होने के कारण ही इन्हें गुण कहते हैं। विज्ञानभिक्षु का 
कथन है कि जिस प्रकार गुण (रस्सी) के द्वारा पशु को बन्धद में बाधा जाता है उसी 
प्रकार सांख्य के गुण भी पुरुष को वन्चन में बांधते हैँ ।' महतत्व या व्य्टिस्प से बुद्धि, प्रकृति 
का प्रथम विकार है। यही जगत्‌ की उत्पत्ति में वीजरूप है। प्रकृति का प्रथम विकार बुद्धि, 
सुख-दु:ख एवं मोहस्वरूपा है। अतः प्रकृति में भी इन गृणों का होना स्वाभाविक है। यद्यपि 
इन गुणों का प्रत्यक्ष नहीं होता तथावि प्रकृति के विकारों के द्वारा इनकी तचा सिद्ध होती है । 

प्रथम सत्वगुण प्रीतिर्प, लघु तथा प्रकाशक है।* द्वितीय रजोग्रण दुःखोत्पादक, चल 
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१८ ० अदतवेदान्त 


भऔर उपष्टम्सक (कार्य का प्रवक) होता है। यही ससार की अखिल सर्तरियता वा मूल है। 
रजोगृुण के चलत्व के सम्ब॒ध म॑ आचाय॑ गौडपाद और माठर ने कई दृष्टान्त दिए हैं। गौडपाद 
और माठर का कथन है कि बज का नशे में होना लड़ना अथवा किसी पुए्प का भ्राम वी 
ओर जाने की आकाक्षा करपाया फिसी इवतरीं से प्रेम करता रजोगुण की चलत्व सम्बन्धी 
विश्येपता वे ही फन हैं।! तृतीय गुण तमोंगुण है। तमोगुण मोहरूप, गुरत्वमथ तथा वरणक 
होता है। सत्व रजस और तमम वे वाये क्रमश प्रतराथ पवृत्ति और नियमन हैं।* इन्ही से 
सुख दु ख तथा मान्ध वी उत्पत्ति होती है। साक्ष्य के उययु कत तौनों गुणों वा अध््वित्व पृथक 
मे होवर उनम अविनाभाव सम्बन्ध है।* अत जगत का एश्येक पदार्थ त्रिंगुणयुक्तर हैं। यह 
बात दूसरी है नि क्सिी एक गुण के प्राधान्य के 7/रण कोई पदार्थ उस्ती प्रधान गुग के नाम मे 
जाना जाता है। जिस वस्तु म जिस गुण की प्रवानता रहती है उसी गृण का उस वस्तु में 
प्रकाशन होता है आय गुण उध वस्तु मे मुप्त रूय से वमाने रहते हैं। जिस प्रकार कि विधाम 
करते समय मनुष्य में तमोंगुण की ध्रधानता रहती है और रजोगुण तथा सत्त्वगुण गुप्त रीति 
से वर्तमान रटते हैं चतते समपर मनुष्य गारीर मे रजोगुण का प्राधान्य रहता है और तमोगुण 
वी गुप्त हिथिति हो दी है।* ये तीतो गुग आपस मे उती प्रक्रार स्लन्बित हैं जिस प्रवार 
दीपक म॑ प्रकाध् तेल एप. चतिक्ता पर्स्थर सम्बन्धित हैं।" पृथहू रूप से कोई 
भी गुण अपना कार्य करने वी साम'य मड्ठी रखता। डा० दी० एगज० सील वा विधार 
है कि सत्त्गुण मे भौतिंद पिडेत्य एवं गुर्त्वाकर्पण का अभाव है। इसमे ने जवरोधक शर्त 
है और न त्रिध्रमवित । इसके विपरीत तनोगुण में भौतिक पिण्टवव भी है और सवरोेधक 
दावित भी । परन्तु सत्त्वगुण प्रयाशित बुद्धितत्त और तमोगुणदर्ती भौतिक तत्त्व में क्रियार्मकता 
का अमाव है। अतएवं मात्र सत्त और समस्‌ मे उत्पादन की क्रिया का अभाव है। इसे जिया 
स्मकता की पूर्ति रजोगुण करता है। रजोगुण ही शक्ति वा मूल प्रवर्तक है। इसम तमोगुण की 
अवरोधक दशवित को जीतने को ही झत्ति नही है जपितु बुद्धि को नो तंदपेक्षित शवित दंगे की 
सामथ्य है ।५ 

साख्य के गुणी का यह वैशिष्ट्य है कि वे इन्द्रियातीत होने के कारण दृष्टि पथ मे नहीं 
गाते। उनवय जो रूप दृष्टिगोबर होता है वह मायिक एव तुच्छ है ।* 


पुरुष 


सास्यदर्भन के अन्वगंत प्रह्वति वे अतिरिक्त दूसरा प्रमुख तरव पु व है । यद्यपि प्रवृति 
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लॉ उरी कं मड जी सरीक 


७ गुणाना परम रूप न दृष्टिपयमृच्छति । 
यततु दृष्टिपय प्राप्त त मायेव सुनुरुछक म्‌ ।। पष्टितन्त्र 


दशन के क्षेत्र में अद्वतवाद का स्थान घ १६ 


और पुरुष के संयोग से ही संसार की सृष्टि होती है परन्तु फिर भी सांख्यदर्शन के मनुसार 
पुरुष की विशेयताएं प्रकृति से एकदम विरुद्ध हैं। सांख्य की प्रकृति यदि त्रिगुणात्मिका है तो 
पुरुष त्रिगुणातीत, प्रकृति यदि विवेक-रहिता है तो पुरुष विवेकी, प्रकृति यदि विपय है तो 
पुरुष विपयी, प्रकृति यदि जड़ है तो पुरुष चेतन और यदि प्रकृति प्रसवधर्मवाली है तो पुरुष 
अग्रसवरधर्मी है ।! पुरुष के त्रिगुणातीत होने के कारण उसमें रजोगुण से उत्पन्त होने वाली 
सक्रियता का अभाव है। अतएव वह अकर्ता है। परन्तु अकर्ता होते हुए भी पुरुष नित्यमुक्त होने 
के कारण मध्यस्थ अथवा साक्षी अवश्य है।* सरांख्याचार्यो ने पुरुष-सिद्धि के लिए निम्नलिखित 
कई युक्तियां दी है : 

१. समस्त्र जागतिक पदार्थ संघातमय हैं। अत: जगत्‌ के इस समस्त वस्तु-संघात का 
किसी अन्य के प्रयोजन के लिए होना स्वाभाविक है। अन्यथा इस वस्तु-संघात की उपयोगिता 
ही क्या होगी ? यह अन्य तत्त्व पुरुष है । 

२. संत्तार के समस्त पदार्थ त्रिगुणात्मक हैं। अतः एक ऐसे तत्त्व की भी आवश्यकता ' 
है जो त्रिगुण-विरहित हो । 

३. प्रकृतिजन्य जड़जगत्‌ का चेतन अधिष्ठाता परम अपेक्षित है। राजा की तरह 
सांख्य का पुरुष भी अधिष्ठाता के रूप में जगत का नियन्ता है। 

४. संसार के समस्त विपय भोग-योग्य हैं। अत: इनका भोक्‍ता होना भी आवश्यक 


है। 
५. मोक्ष के लिए प्रवृत्ति होना किसी ऐसे पद्मर्थ का सूचक है, जिसकी विश्षेपताएँ 
त्रियुणात्मक प्रकृति से विपरीत हों । यह पदार्थ पूरुप है ।* 


पुरुषबहुत्व 
वेदान्त के विपरीत सांख्यदर्शन पुरुपवहुत्व का समर्थक है। सांख्य का तक॑ है कि 
जन्म-मरण की भिन्‍नता तथा त्रेगुण्य का विपयंय पुरुपवहुत्व का साधक प्रमाण है। यदि एक 
पुरुष हुआ होता तव तो समस्त पुरुषों का जन्म तथा मृत्यु एक काल में ही हुए होते। परन्तु 
ऐसा नहीं होता । इसके साथ ही साथ त्रेगुण्य-विपर्यय होने के कारण पुरुषों में ग्रुण-सम्त्नन्धी 
भिन्‍नता पाई जाती है। कोई पुरुष सत्त्ववहुल है, कोई पूजोबहुल और कोई तमोबहुल । इसी- 
लिए कपित, आसुरि, पंचशिख एवं पतंजलि आदि सांख्याचार्यों ने पुरुष-बहुत्व को स्वीकार 


किया है।* 


प्रकृति, पुरुष एवं सुष्टि 

प्रकृति और पुरुष का सम्बन्ध सांख्य की रहस्यभरी समस्या है । इन दोनों के संयोग 
से ही सृष्टि की उत्पत्ति होती है। परन्तु दोनों के संयोग में एक आपत्ति यह है कि दोनों ही 
विपरीत लक्षण वाले हैं । इस आपत्ति का समाधान सांखझ्य ने बड़े सरल ढंग से प्रस्तुत किया है । 
सांख्यका रिका, ११ 
सांख्यकारिका, १६ 
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२० ० धह्वतवेदान्त 


साख्य ने प्रकृति और पुरुष का सम्बन्ध स्थापित बरते हुए अन्धे मौर लगदे का राचक दुष्टान्त 
दिया है) जिम्त प्रकार अन्वा व्यक्ति, निस्ते चलने की दावित तो है परतु जितने भा का 
ज्ञान नहीं है, लगड़े ब्यवित्, जिसमे चलने की शकित नही है परन्तु जिसे मार्ग का ज्ञान है की 
यता से अपने स्थान पर पहच जाता है और उस लगड़े व्यक्ति को भी यथास्यान पहुचा 
देता है, छत्ती प्रकार जहात्मिदा प्रद्ृति भी सतरिय होने के बाएण निष्विय परत्तु चेवन पुरुष 
के समोग से कार्य मे प्रवत्त द्वोती है ।* इस दृष्टान्त के सम्बन्ध में एक शंका होती है भर वह 
यह कि जड़ प्रकृति मे सक्रियता कैसे सिद्ध हो सकती है ” इस शका का समाधान वरते हुए 
ईदवरइृप्ण ने मपनी सास्यपारिित मे लिखा है पि जिस प्रतवार वत्स (बछडा) की वृद्धि के 
लिए जड रूप पदार्य दूध भें भो प्रवत्ति दिखाई पडती है उसी प्रवार जड़ प्रवृति भे भी पुएप 
के मोक्ष वे लिए धरवृत्ति दिखाई पढतो है ।' जब जड दृक्षो में हो फल उत्पन्त करने की शक्ति 
स्पप्ट दिखाई परठती है तो प्रति घी ही सजियता से क्या आश्चर्य है। 
उपर्युक्त अन्धे और लगडे पृरप वे दष्टान्त वे अनुसार चेतन पृष्प की अध्यक्षता में 
जड़ प्रकृति सप्टि वा कार्य करती है। प्राचीन सात्य में प्रकृति और पद के अंतिरिबत 
काल नामक एक तुतीय तत्व दो भी स्वीकार किया गया है ।* प्राचीन साप्प दे झनुमार बाज 
ही प्रकृति वे क्षोम वा बारण है। परन्तु परवर्ती साम्प्र के अनुसार प्रद्ृति की प्रवृत्ति वा 
वारंण स्वभाव है। पुर के सानीप्य से प्रकृति मे जो प्रथम विकार उत्पन्न होता है उम्तया 
नाम महत्तत्त्व है । इसी को वयृष्टि में बुद्धि कहते हैं। धम, ज्ञान, दे राग्य तया ऐश्वर्य साच्दिक 
बुद्धि के गुण हैं तया अधर्म, अन्नान, अवेराग्य बोर अवश्य तामसी बुद्धि वे॥ मत्तु तन्‍्व से 
वार उत्तनन होता है । अहकार के वंहत (सात्विक ), तेजस (राजस) तथा भूतादि (तामस] 
रूप से तीन भेद हैँ । तेजस की गहायता से सात्त्विक अहकार सै ११ प्रकार दी इन्द्रियों-याच 


कमन्दियों, पाव ज्ञानेन्द्रियों तथा मत वी उत्तत्ति होती है। साह्यदर्शत के अनुसार सृष्टि वे 
विकास वा निम्न प्रकार है 





प्रढ् नि, पुस्प 
महत्तत्त्व 
अहृकार 
सात्विक राजत काम 
, पचतन्मात्रा 
(झा द, स्पर्श, रूप, रस, तथा गन्ध सत्मात्रा) 
मन, प्राच क्‍्मन्द्रिया पचमहाभूत 
(चक्षु, थोत्र, प्राण, (आकाश, वायु, तेज 
रसना तथा त्वव ) जल तथा पृथ्वी ) 





१ साख्यकारिका, २१ 
२. साहयक्गारिका, ५७ 


३ श्रीमदंसागवत ३।६२ तथा विष्णपुराण, प्रथमाद, २।२६ 
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तथा पांच ज्ञानेन्द्रियां 
(वाक, पाणि, पाद, 
पायु तथाउ पस्थ ) 


इस प्रकार सांख्य में प्रकृति, पुरुष, मद्दत्तत्तत, अहंकार, तन्मरात्रा, पंचमहाभूत और 
एकादश इन्द्रिय, ये २५ तत्त्व स्वीकार किये गए हैं । 


मुक्ति 


जिस प्रक्तार अद्व॑तवेदान्त हु में जीव के बन्‍्चन और मोक्ष का कारण अविद्या है, उसी 
प्रकार सांल्यदर्श न में भी पुरुष के वन्‍्धन और मोक्ष का कारण अविवेक है। जैसे कि अद्वेत्तमत 
में 'जीवो ब्रह्म॑तर नापर:' के अनुसार जीव ब्रह्म रूप है वैसे ही सांख्य का पुरुष भी स्व॒भावतः मुक्त 
है | परमार्थतः पुर॒प का प्रकृति से कोई सम्बन्ध नदीं है। अविवेक के कारण ही पुरुष का 
प्रकृति ने सम्त्रन्य होता है। पुदय और प्रकृति के इस अविवेकजन्ध सम्बन्ध का यह फन्न होता 
है कि प्रकृति जन्ध दृःख का प्रतिविम्त पुदय में पड़ता है और इस दशा में पुरुष सांसारिक दुःखों 
का भोवत्रा बन जाता हैं। इस प्रकार यदि अविवेकृजन्य पुरुष और प्रकहुृति का सम्बन्ध वन्चन 
है तो विवेकजन्ध पुरेष और प्रकृति का विधोग मोक्ष है।' विवेक-सिद्धि का उपाय व्यक्त, 
बअज्यवा तथा 'न्ञ (पुरुय) का ज्ञान है। इसका ज्ञान होने पर प्रकृति के व्यापार की निवृत्ति 
हो जाती है। यह स्तरणीप है कि प्रहृति का समस्य व्यापार पुरुष की युत्तित के लिए ही है।* 
प्रकृति के व्यापार को स्पप्ट करते हुए ईश्वरक्षप्ण मे प्रकृति की उपमा एक नतेंकी से दी है जो 
रंगल्थल में अपना नृत्य दिखाकर स्वत. निवत्त हो जाती हैं ।* प्रठवति की सुकुमारता के विषय 
गया है कि बह ऐसी लज्जाणीसा है कवि एक बार पुरुष के सामने अनुभूत होने पर फिर 
उप्तके सामने कभी उपस्थित नहीं होती । प्रकृति की निवृि हो जाने पर पुरुष की मुक्ति स्वतः 
भमिद्वट्टे 


जीवनमुक्ति और विदेहमुक्ति 


अईनवेदान्त की ही वरह सांख्य में भी जीवन्मुक्त्ि और विदेहमुक्ति, मुक्ति के दो भेद 
मिलने है। सांख्य के अनुसार मुक्ति की अवस्था में पुरुष को यह दृढ़ ज्ञान हो जाता है कि 
मैं स्व्रभावल: निष्किय हूं, अकर्ता हुं तथा संग-रहित हुं ।* यही जीवन्मुक्ति की अवस्था है। 
जीवन्मृवित के सम्बन्ध में कुम्भकार के चक्र का दृष्दान्त अत्यन्त प्रसिद्ध है। जिस प्रकार 
कुलाल-डयावार की निवृत्ति के पहचान्‌ भी चक्र पूर्वास्पास के अनुसार कुछ काल तक चलता 
रहता है, उसी तरह प्रकृति की निवृत्ति हो जाने पर भी पुरुष प्रारव्व कर्मो का सम्पादन करता 


चना 


१. यः पुरुपस्थापवर्ग उत्ततः से प्रतिविम्बरूपस्थ मिथ्याठु:खस्य वियोग एव । 
। --सांख्यप्रवचनभाष्य, १।७२ 
सांख्यकारिका, ५६ 
सख्यकारिका, ५६ 
साॉख्यका रिका, ६४ 
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ही रहता है ।' यही दृष्टान्त शइ्दु राचार्म ने अपने ब्रह्म मू ज-माष्य वे अन्तगत दिया है (९ विदेहू- 
मुद्दित वे सम्बन्ध मे प्िज्ञानभिशु का वशन है जि झरीर वे नाश हो जाते पर पुरुष दु वत्रय थे 
घिनाश कौ प्राप्त कर लेता है। यही विदेदमुवित की लवस्था है। विज्ञानभिभुतों विदेशमुवित 
को ही वास्तविक मुक्षित मानते हैं ।* 


ईइवर 


साधारणतया साख्यददंत वे सम्बन्ध भें यह प्रसिद्ध है वि वह एक निरीश्वरवादी 
दर्गन है । साधारण ही नहीं, डा० दामगुप्त प्रभूति कवरिपय सम्मानित विद्वानों का तो यहा 
तक वथन है कि साहयदर्शा में ईश्वरवाद का खण्डन किया गया है।* डा० दासगुप्त ने अपने 
कथन वी पुष्टि में कोई प्रमाण नही दिया है। इस सम्बन्ध मेंप्रो० मेवममुलर का यहू कपने 
प्रामाणिक प्रतीत होता है कि कपिल एनैदवरवाद के विरोध में कोई तक नहीं देते। प्री० 
मेबसमूतर वी दृष्टि मे कपिल का यही विचार है न वे (बपिल) ईइवर-सिद्धि के लिए 
ताकिक प्रमाणों का अभाव मानते हैं। दस दिशा में वे पश्चिनों दा निक काण्ट के अत्यन्त समीप 
हैं। प्रां० मंवेंसमूलर का कपन है क्रि कपिल ने ईश्वर का खण्डन करने के लिए कोई प्रमाण 
नहीं दिया है ।' 

मंत यह विचार तर्क प्रतिष्ठित नही प्रवीत होता कि साह्य में ईश्वर का खण्डन 
क्या गया है , डा» राषघाइष्णनू 'ईदगेश्वरसिद्धि सिद्धा (साख्यसूत्र ३।५७) के आधार पर 
साख्य में एक व्यवस्यथापफ ईश्वर वी सत्ता को स्वीकार करते हैं जो सृष्टि काल मे प्रहति के 
कमवद्ध विकास की व्यवस्था करता है।* साह्यद्शत में यद्यपि कतृत्वद्क्ति से युवत ईइवर को 
सत्ता नहीं मिलती, परन्तु जगत्‌ के साक्षीरूप में ईश्वर का वर्भद अवश्य मिलता है। साक्षो 
ईश्वर के साम्निध्य मात्र से ही प्रति जगत्‌ के व्यापार मे उत्ती प्रसार लग जाती है, जिस 
प्रकार कि चुम्बक अपने सानिष्य मात्र से ही लोहे में गति उत्तन कर देता है ।* विज्ञानभिश्नु 
ने तो साख्य को निरीइवर न मानकर सेश्वर ही माना है ।7 इस प्रवार परवर्ती सास्य में ईश्वर- 
वाद का समर्यत हो मिलता है । 

उपर्युक्‍त्त विवेचत से हम इस निष्यपं पर पहुचते हैं कि मूल स्रारूयदर्शन में न ईश्वर- 
बाद का खण्डन ही किया गया है और न अनीश्वरवाद का मण्डन। सासुपभृत्र में तो ईश्वरवाद 
' हा कचित्‌ मलक भी मिलती है जो विहानाशिक्षु दे मएय मे और भी विकमित हो 
गई है । 





१. साह्यकारिका, ६७ 
ब्र० सू०, भा० भा०, ४॥१।/१४ 
* साख्यप्रवचनभाष्य, ५।११६ 
2 2 ७7#व फत्ताबत जिा665ए79, ४७ ॥, ७ ?१58 
दर लए ॥000570 एफा०४०ए७ए, ४० हएु, ७ 88 
42/ ४ उिद्ायफउपिदा [ता शिाए85फाए, ५० ॥, ७ 377 38 
तत्मन्नियावाद धिष्छातृत्व भणिवत्‌ । “-साख्यसृत्र, १६६ 
प्रकृतित्ीनस्य जन्येश्वरत्य सिद्धि । “”मास्यप्रवचन माष्य, ३४५७ 
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अद्टतवेदान्त और सॉख्यदर्शन की तुलनात्मक समीक्षा 


अहत देदान्त और सांख्यदशन का सम्बन्ध घनिष्ठ है। प्रो” डायसन का' यह कथन 
सन्प्र ही प्रदीत होता है कि सांख्यदर्शन का पूर्ण विकास औपनिपद वेदान्त से हुआ है।* सांखुय- 
दर्भत की उपनियदवर्ती पृष्ठभूनि की ओर अभी पीछे संकेत किया जा चुका है। उपनिपदगत 
कद्धास्तों से जिम अद्वत वेदान्त का विकास हुआ है उससे सांख्यदर्शन के सिद्धान्त बहुत-कुछ 
मिलते-जुलने हैं) इस सम्बन्ध में यह कहना उपयुक्त होगा कि सांख्य और चेदान्त दोनों एक ही 
दृष्टिकोण को लेकर आरम्भ होते हैं और दोनों का उद्देश्य भी एक ही है। यहां-हमारा उद्देश्य 
सांख्य और अद्दत वेदान्त के सिद्धान्तों में साम्प एवं वेपम्प देखना है । 
अद्रेत वेदान्त के अच्तर्गत जो स्थान माया का है वह स्थान सांख्यदर्शन में प्रकृति का 
है ) हवेवाब्वतर उउनिपद्‌ में प्रकृति को माया का पर्यायवानी कह्दा गया है !* परन्तु सांख्य की 
प्रकृति और वेदान्तिक माया में पर्वाप्त अन्तर हैं। वेदान्विक माया की तरह प्रकृति अनिर्वचती 
 है। वेदान्त में माया मिश्णा है परन्त साख्य की प्रकृति सत्वकृपिणी है। यद्यपि परवर्ती 
वेदान्त में माया को तिगुणात्मिकरा कहा गया है, परत बहा भी माया की जिगुणात्मकता से 
सत्व, रत और तम की प्रवृत्तियों का ही अभिप्रात है, से कि साख्य की भौतिक प्रकृति का ।*ै 
माया की ऐन्द्रजालिकता का भी सारझय की प्रक्त में अभाव हूं। देदान्न में जो स्थान बद्मा का 
है, सांज्व में वह स्थान पुदुप कु है, परन्तु यहू दिचारणीय है फि वेदान्स के 'ब्रह्म' की तरह 
साछय का 'बुढप जगस्‌ का उपादान कारण नहीं है। यद्यपि यह सत्य है कि ब्रह्म की उपादान- 
रण में उत्तकी शवित माया फारण है। जहा वेदाच्तद गत में एफात्नमाद का समर्थन किया 
गया है, बड़ा साख्यदर्शन पठुपब हू त्त का समथक् है। वंगे तो उपान्रिभेद से अद्वत वेदान्त के 
अन्तर्गत भी अनेकजीववबाद का ही समर्चन किया गया है। वेदान्त और सांझ्य दोनों ही दर्शन 
अध्यासवाद के समर्यक हैं; परन्तु क्रिर भी दोनों का अध्यास-सम्वन्धी दृष्टिकोण भिन्न है। 
ख्प के अध्यास का कारण प्रकृति और पुरुष का पुयक्‌-पृथक्‌ न समकना रूप अविवेक है । परन्तु 
थई्दत वेदान्त में अध्यास का कारण ब्रह्म और माया के स्वरूप-ज्ञान का अमाव तो है ही, साथ 
ही अनिर्वाच्य एवं मिथ्या जगत्‌ की सृष्टि भी प्रधान कारण.है । कार्य-कारण-सिद्धान्त के 
सम्बन्ध में साख्याचाय जहां जगत्‌रुप कार्य को रात कहकर सत्कायंवाद का समर्थन करता है, 
वहा वेदान्ती सदानन्दर 'अतत्वताोडस्यवाप्रथा विचन॑ इत्युदीरित: की उक्ति के द्वारा जगत को 
विनत सिद्ध करता है ।*£ वेदान्तदर्जत के अनुसार सृष्टि अविश्वा का परिणाम है, परन्तु सांख्य 


न कर कक न नल 
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दर्जन में सूष्टि का वारण पद्ृति जौर पुरुष वा सथोग रूप अविवेद है। जमे $, वेदान्त में 
अविदया-निवृत्ति होते के पश्चात्‌ जीव बन्यन से सतत होरर ब्रह्म॑ हुपता वो प्राप्त हो जाता है, 
उमी प्रकार साखप में प्रकृति और पर्प से पार्यवव बेड जिवेश' हीते पर पृष्य प्रद्ति के बन्चन 
से भुवत हो जाता है।! इस प्रज्ञार वेदात्त और साख्प दोवों ही दर्शन पड्तियों में जगतू की 
व्यावटारि/ सत्ता का मूल वारण अविया ही है। उनो कि अविवेक भी अविद्या वा टी मसप है। 

उपर्यवतत तुलनात्मम विवेचन से यह सिद्ध होता है मि वेदान्त और साएपवा मूल 
आधार वैदिक विचारधारा होने वे कारण, आरम्भ में इन दोतों दा रूप सम्राद ही था । परन्तु 
वालान्तर में इन दोतों की विचारदृष्टियों में भेद हो गया। वेदान्ती दी पुर्णतत्ा वेदित' मता- 
दलस्दी होने बे थारण अद्व मत वा सग्दन बरता गया परन्तु साल्यदादी ते बैदिय पथ को 
छोडयर सावारणननहिताय वैदिक सिद्धास्तों मे परि 7 ।त वारगा ऑन्‍्म्फ वर दिया वेदास्त मे 
एवात्मयादके स्थान पए पुरपउह त्यवाद थौर जप वी साधिर सच्यता वी जगह भनित्य सस्यदा 
स्वीकार करना सार वे प्रमय परियर्तन थे । 

अध्ययत वी उत्त दष्ठि संघ जात होता है कि साहध्य जोर केदान्त ये मिद्धालतों भे 
पत्यन्त गहरा सावन्च है। णौतयनिपद अद्वव बदाल्त ता प्रभात थीं सारय-प्निद्धान्ता पर स्पस्ट 
रूप भें परिनक्षित हाता है। परन्त यह भी नि तकोच स्थीजार बरना चाहिए पि जद्गेत वेदान्त 
ओर सारयदशन थे शूददम बव्यता वें लिए इन दीसों देगा 'छति ॥4 लिद्वाला 4 गारस्परिक 
भिन्नागा भी जत्यग्त मिलती है । 


एड्रत वेदान्त कौ र घोगरशंन 


योगदान को संक्षिप्त रुपरेखा साझ्य एवं थोपदर्नत के पिद्धान्तों में इतना अधिक 
साम्य है कि वाचस्पतिमिथ जौर पिज्ञाननिक्षु प्रवृति विड्ानों ने योग को सेइबर सात और 
साल्य को निरौदर॒र साठय कहा है।' सर्द शनसार गीता में तो स्पष्ट ही कहा गया है कि वाल- 
बुद्धि वाले ही सास्प और योग, इन दोनों को मलग अचग विरद्ध फलदायक बवताति है, विद्वान 
लोग नहीं ।* वंसे तो सात्य नलौर योग इन दोना देश न-पर््ध यों वे! जाधार कपित भौर पतजलि 
ने सूत्र होने के वारण दोनों का धाथक्य स्पाट है, परसतु दोनों दर्गत-पद्धतिया मे बाई मौलित 
भेद नही प्रतीत होता । इन दोना दर्शन-पद्ठीया में शैेद-दित्पण करने समय विड्रानो की दुल्टि, 
जैसा कि आरम्भ मे वहा गया है, देइव रताद की और गई है। सारवदर्शन वे सम्यस्य में ईरय२- 
सम्बन्धी मिद्वास्त वी चर्चा करते समप॒ बढ़ कहा जा चुका है हि साख्य में भी व्यवस्यापत्र 
ईश्वर वी और रावत मिलता है। पद्चादनी विनानभिन जादि ने तो सादप्र मे ईइबर वी 
सत्ता स्पष्ट +प से स्वीकार दी ही है। एस सम्बन्ध में मन्‍्समठ्रर वा वथाय है हि साय ने 
ईश्वर वे दिदुशु जन सीरय मे पुरुष को देखे ये है।५ टखाय जतिरियत वीता मे भयवान थी 


१० दर मैबीहीशि' विपेजण एठव्झाए, एण वर, क 70 
२ तेत्त्ववेनारदी ४४३, बोगवातित १।२८ (प्रेडिक्र हाल, बागी १८55४ ई० ), साख्य- 
प्रवधनतभाप्य, ४४१।१२ 
साल्पया यों पृथयाला प्रददत्ति न फीउसा --भीवा, ४॥४ 
साहस एत्न, ३॥५७ 
रीचह१ हैरी ैएएं घ0 0500), ४०) [, ७ 93 


व कछ हें 


दर्शन के क्षेत्र में अद्तवाद का स्थान 7 २५ 


कृष्ण ने सांख्य और योग की एकत्ता 'एकंसांठयं च योगं च! कहकर स्पप्ट रूप से प्रतिपांदित 
की है । यह तो निःसंकोच स्वीकार्य है कि योगदर्शव की स्थिति भारतवर्प में योगाम्यास एवं 
व्यान के रूप में पुरातन काल से चली था रही है। गीता में भी योग वे पुरातन कहा गया है ।' 
इसकी पुरातनता को रिद्ध करते हुए कृष्ण ने गीता में कहा है कि इस योग को मैंने सर्वे- 
प्रथम सूर्य से कहा था, सूर्य ने अपने पत्र मनु से कहा, मनु ने अपने पुत्र इक्ष्वाकु से कहा। इस 
प्रकार क्षत्रियों की परम्परा से प्राप्त हुए इस योग को उत्तरकाल में राजपियों ने जाना ।* इसके 
परचात्‌ यह योग वहुत फाल तक लुप्त हो गया ।* गीता के उक्त उद्धरण से योग की प्राचीनता 
स्पप्ट कलकती है । 


योग शब्द का अर्थ 


. सुत्नकार पतंजलि ने योग की परिभाषा योगश्चित्तवृत्तिनिरोध: अर्थात्‌ चित्तवृत्तियों 
का निरोध ही योग है, वहकर दी है । इस शब्द की निष्पत्ति युज्‌ धातु ( जिसका प्रयोग समाधि 
थयं में होता है ) से होती हैं। वास्तव में योग का चरम उद्देश्य समाधि ही हैं। योग के कर्थ के 
सम्बन्ध में प्रो+ मैक्समूलर ने वड़ी गम्भी रता से विचार किया है। उन्होंने इस सम्बन्ध में इस 
शंका का समाधान फिया हैं कि योग शब्द का अर्थ दो वस्तुओं का योग ( एशांण)) है अथवा 
वियोग (0।9.0॥) । प्रो मेक्समूलर ने योग गच्द का अर्य वियोग ही स्वीकार किया है।' 
प्रो० मैक्समूलर यदि योग झव्द की निष्पत्ति 'युज्‌' (समाघी) से मान लेत्ते-ो उदके सामने योग 
घब्द के अर्थ के विपय में उक्त समस्या उपस्थित न हुई होती । संस्कृत-प्राहित्य के प्रश्मिद्ध जर्मन 
विद्वान वेवर ने भी जो योग का अर्थ सयोग दिया है, वह अयुक्त है ।* क्योंकि योग का प्रतिपाद् 
जीव का किसी अन्य से संपोग न होकर धात्म-स्वरूपाइबोध ही है। मंक्समूलर का 'विशेग' 
श्र्य संवोग की अपेक्षा कुछ नधिक उचित घ्रतीत होता है, क्योंकि पातंजल योग-मार्ग में भी 
प्रकृति और पुरुय का वियोग तो मिलता ही है। वृत्तिकार भोज ने भी योगदर्शन के आरम्भ 
में मंगलाचरण करते समय पतंजलि के उक्त मत की ओर संकेत किया है ।“ मेने विचार से तो 
वाह्य वृत्तियों के विरोध और निरोध के फलस्वरूप समस्त वृत्तियों जोर संस्कारों का अधिलय 
होने पर ही योग की उत्पत्ति होती है। अतः यदि देखा जाए तो योग वियोग का फल है ने क्कि 
स्वत: वियोग ही । योग तो समाधि का ही स्वरूप है ।* 

वैंस तो हठयोंग, मंत्रयोग और५्लययोग आदि योग-के कई भेद मिलते है परल्तु दाशे- 

१. गीता ५५ 
२. योगः प्रोकतः पुरातन: | --गीता, ४३ 
३. गीता--४१, २ 
४, योगो नण्ठः परन्तप: । ->गीता, ४।२ 
५. योगसूत्र, १।२ 
६, /485 2/0//07 : [70क्‍87 ?४॥95००799, ५४०), द7], 9. 94 
७. 5007ए एी एत॒ंबध जॉटाप्रापएट, 9. 2838-39 
८. पतंजलिमुनेरक्तिः काप्यपूर्वा जयत्वसी। 

पुंप्रकृत्यो वियोगो४पि योग इत्युदितो यया ॥। (योगदर्शन, मंगलाचरण का तृतीय इलोक ) 
९. योगः समाधि: | >>योगभाष्य, १।१ 


२६ एप अऔवतवेदान्त 


निक दृष्टि से केवल पतजल्लि के राजयोग का ही भधिक महत्त्व है। अत यहा पातजल दर्शन के 
अनुसार ही योग की आलोचना त्मक रूपरेखा दी जाएगी । 


योगदर्शन में चित्त का स्वरूप 


योगदर्शन में चित्त से मत बुद्धि और अहुकार का तात्पर्य है। चित्त त्रिगुणात्मक होगे 
के कारण परिणामी है। सत्व, रण और तम--इन तीनो गुणों के उड्देक के अनुवार चित्त को 
निम्नलिखित तीन  स्थाए होती हैं 
९ प्रस्योश्ील 
२ प्रशतिशील 
३ स्थितिशील 
प्रयम अवस्था का चित्त सत्त्वप्रधान होता हुआ रज और तम से सयुवत होकर अणिमा 
आंदि ऐदवर्य का पमी होता है। द्वितीय जवस्था मे तमोगुण से युक्त चित्त अवर्म, अज्ञान अवै- 
राग्य तथा मनेश्वर्य से सयुबत हो जाता है | तृतीय अवस्था में तम के क्षीण होने पर केवल रजस्‌ 
के अश से युवत होने पर चित्त स्वत प्रकाध्यमान हीता है तथा धर्म, ज्ञान, वेराग्य और ऐश्वर्य 
से व्याप्त होता है। प्रथम (प्रस्याशोल) मवस्था मे चित्त भें केवल ऐश्वय॑-प्राष्ति की तीत इच्छा 
ही रहती है परन्तु तीवरी स्थितिह्यील अवस्था मे चित वो ऐश्वर्य की प्राप्ति हो जाती है । 

योगद्शन में चित की पाच भूमिया अथवा अवस्थाएं स्वीतार की गई है! ये भूमिया 
-क्षिन, मूद्र विक्षिस, एकाग्र तथा निरुद्ध हैं।! इन पंचभूमियों का स्वरूप-निर्धा रण निम्न 
प्रशार से किया जाएगा 

(१) क्षिप्व--क्षिप्त का साधारण अर्थ, चचल है। क्षिप्तावस्था मे चित्त चचल हो + र 
ससार के गुश्ष दु खादि के लिए व्यधित रहता है । इस अवस्था में रजोगुण का 
प्राधान्य रहा है । 

(२) मुद--चित्त की मूढावरथा में समोगुण का उद्देक होता है । इस दशा में चित्त मे 
विवेक-धूुन्यता रहनी है। अत सुडावस्था में विवेक ने होने वे कारण पुरप वोघ 
टृत्यादि के द्वारा विरुद्ध त्पों मे प्रवृत्त हो जाता है । 

(३) विज्लिप्त--तत्तत्रश्ारदी के अन्तगंद वाचस्पति मिश्र ने विक्षित कौ परिभाषा 
'क्षिताद्‌ विभिष्द विक्षिप्तम्‌ * कहकर दी है। दस परिभाषा के अनुस्तार विध्षिष्त 
वी स्थिति क्षिप्त से विधिष्ट है । द्षिप्त की अपेक्षा विज्विप्त वी यह विदेषनो: है 
कि क्षिप्त मतों रजोगुण का प्रापास्त रहता है, परन्तु विक्षिप्तावस्था में रजोंगुण 
की अपेक्षाकनोगुण का उद्देत रहता है। सतोगुण वे आदविक्य वे वरण विश्िप्ता- 
वस्था का चित कभी कभी स्थिरता धारण कर देता है। इस अवस्था में दु ख- 
साधनी की ओर प्रदत्त न होबर सुम्द के सा वतो की जोर ट्री श्र व्रृत्ति रहती है। 

उक्त तीचा सवस्याए समा वि के लिए अनृपयोगी होने के वरुण देय हैं । 


टू 


(४) एकाप्र --एवाग्रावस्या वह अचन्था है, जिममर चित की वाह्म दृत्तियों का निरोध 


मम तरीका ताजन्माााापामा रा. 


ताइच खिल वूद विनिश्तमू एजाग्र, निरद्धमिति चिततस्य भूमय चितस्थावस्थाविशेपा । 
“-भोजवृत्ति, योगमृत्र ११ 





हज 


२ तत्वर्दशापदी, १९ 
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हो जाता है।* 

(५) निरुद्व-पांचवी निरुद्धावस्था है। निरुद्धावस्था में चित्त के समस्त संस्कारों तथा 

समस्त वृत्तियों का प्रविलय हो जाता है। 

उक्त अन्तिम दो ही चित्त की ऐसी भूमियां हैं जिनकी समाधि के लिए अपेक्षा है । 

योगसूत्र के लेखक पतंजलि ने चित्त की पांच वृत्तियां भी मानी हैं। ये पाँच वत्तियां 
““भ्माण, विपयंय, विकल्प, निद्रा तथा स्मृति हैं ।* 

वृत्तियों का स्वरूप-विवेचन : वृत्तियां संस्कारों की और संस्कार वृत्तियों के निर्माता है। 
योगदर्शन में निम्नलिखित पांच प्रकार की वृत्तियां बतलाई गई हैं । 

१. प्रमाण : जहां तक प्रमाण वृत्ति का प्रश्न है, सांख्यदर्शन की तरह ही योग में भी 
प्रत्यक्ष, अनुमान तथा शब्द, ये तीन प्रमाण माने गए हैं। परन्तु योग के प्रत्यक्ष प्रमाण के सम्बन्ध 
में कुछ वैशिप्ट्य है । योगदर्शन के अनुसार चित्त इन्द्रिय-द्वार से बाहर जाकर वस्तुओं के 
साथ उपराग प्राप्त करता है भौर विपयाकार हो जाता है। इस प्रकार वस्तु के आकार को 
प्राप्त जो चित्तवृत्ति होती है वही प्रत्यक्ष प्रमाण है। उदाहरण के लिए, वस्तु के आक्लार को 
प्राप्त चित्तवृत्ति मे बड़ घट जानामि' अर्थात्‌ मैं घट को जानता हूं, इस प्रकार घट का साक्षान्क्रार 

होता है। अनुमान तथा शब्द प्रमाण के सम्बन्ध में सांध्य और योग दोनों में ऐकरमत्य है। 
| २. विपर्यय: सूत्रकार पत्तंजलि ने 'विप्ययों मिथ्याज्ञानम्‌ (योगसत्र १८) की 
उवित के द्वारा विपयंय को मिप्या ज्ञान का रूप पिया है। इस पिपयंय के अन्तर्गत संशय भी 
आता है। 

३. विकल्प: विकल्प की उत्पत्ति शब्द-न्ञान से होती है, परन्त्‌ विकल्प में सत्य ज्ञान 
फी घुन्यता रहती है। उदाहरणार्थ, चगश्ञतंग को सुतकर दब्दाय का ज्ञान तो होता है, परन्तु 
उसमें वस्त्‌ के सत्य ज्ञान की घून्यवा ही रहती है, क्योंकि घश (खरगोग ) के सींग नहीं देखे 
जाते। भाष्यकार व्यास ने विकृल्यवृत्ति का स्पष्टीकरण करते हुए चेतन्ययुक्त पुरुष का 
दृष्टान्त दिया है । उनका कथन है कि “चैतन्य पुरुपस्य स्वस्यम्‌' अर्थात्‌ पुर ' का स्वरूप 
चैतन्य है, इस वाक्य में पुरुष और चेतन्य इन दोनों की भिन्‍नता प्रतीत होती है, परच्तु 
वास्तव में यदि देखा जाए तो चैतन्प से चतन्यात्मक पुष्ठप कदापि भिन्‍न नहीं है। अतः इस 
वाक्य से उत्पन्न वृत्ति विकल्प रूप है। 

४. निद्रा: तम के आधिवय पर अवलम्बित होने वाली वृत्ति निद्रा है । निद्रावृत्ति में 
जाप्रत एवं स्वप्न वृत्तियों का अभाव रहता है। निद्रा को ज्ञान का अभाव कदापि न समझता 
चाहिए, क्योंकि निद्रा भंग होने के पश्चात्‌ सोने वाला व्यक्ति भी इस प्रकार का अनुभव करता 
कि मैं सुखपूर्व क सोया । अवः निद्रा के वृत्तित्व के सम्बन्ध में शंका नही करनी चाहिए । 

५. स्मृति: अनुभूत विषयों का ठीक उसी रूप में असम्प्रमोप (संस्कार के द्वारा बुद्धि- 
गत होना ) स्मृति है । 


१. एकाग्रे बद्िवित्तिनिरोध: ) --भोजवृत्ति, ११ 
२. निरुद्दे च सर्वासा वृत्तीयां संस्क्राराणां च प्रविलय: । --भौजवृत्ति, ११ । 


३. योगसूत्र, १॥६ । 
डे, योगसूत्र माप्य, १।६ (5घ्एाटत 80055 ० घट पर॥्र055, ४०), [५ के अन्तगंत 


प्रकाशित । ) 


रष्ण० अद्वैतवेदान्त 


उपमंतत पाँच चित्तवृतियां के निरोध से ही तत््वज्ञान होता है जोर हु की आत्यतिती 
जिवुत्ति होती है । इर्द्ी वुतियों के तिरोध को योव बहा गया है। योगदसल के अनुसार वित्त- 
वत्ति वे निरोष है उगाय अम्यास ता वैराग्य हैं । बरास्य के द्वारा चित्तर॒प नदी वा पापखात 
रोका जाता है और विवेक दर्शन वे अश्यास में विवेक खोत था उदुपादस होदा हैं। अतएर 
वैराग्य और अम्पाग चिसपुत्ति के निरोध वे मुल कारण है। ेल्‍ 

तत्दार जैसा वि बह चुके है वत्तियों से सस्कार और सह्यारों से बृियो का निर्माण 
होता है। जब चित्त में बृत्तियां उत्तल्न होरर क्षीण हो जाती हैं तो वे जाने यूदम स॑॑ मे, 
परुशार रप से रेय रहे जाती हैं। इस प्रकार पृत्तिया संस्कार की निर्मात्री है। इब ससाय से 
ही उद्दवावन हेतु बी उपस्थिति से बृत्तिया वा निर्माण होता है । इस प्रवार सख[र भौर 
यृत्तियोँ दप यह चक्र सतत चलता रहता हैं 


योगदर्भन का बजेश-मम्पन्धी दृष्टिकोण 


घौगदंन के जनवार मिथ्या शत वे कारण ही चित्त मबवेद को उत्यततिशोती है। 
बागद्शन दे भाष्य में कहा गया है. नि कजेश ही गुगा दे अविशार की दुढ़ बनाते है तथी महत्‌ 
तत्त्त एव जआारादि की परण्यरा से परिणाम को स्मातित्र करते हैं। कोन ही आप में अनु- 
ग्राहक बनकर वर्मों बे फता--ज/ति वायु तथा माग--त्रों निप्पन्त करते है। बत्श और 
कर्म आपम में एक दूसरे के सहयोगी हैं। कर्म बचेशा ने उत्पादक है तया बवेशों हे बर्सो वे; 
उदय होता है। ये वेश निम्नलिवित पौंच है 


है अविदा 

२ अस्मिता 

३ राग 

४ इेंप और 

५ दॉमिनिवेश व 

है, भ्रद्िद्यों अजियां अभान का स्यरय है। अधिया ने सम्यन्पध से योगदर्शन ने भाष्य- 


कार ब्यास ने रहा है कि अनिल, बशुचि, दु पत्प तथा जनान्म दस्नुजा में वित्यतरा, झुजिता, 
मुखया तथा जात्मता की बुद्धि एएता जविद्या है। पते जचियां धेश-संच्ताने वा यीजचे है 
तथा दियाक दे साद कर्मा झउ वी उद्वादिा है। जपिद्या वा विल्तुत विवेचन जाय जजत वेदास्त 
वी उवियां से तुजता करते समय किया जायेगा । 

२ मत्मिदा अस्मितावा सावारणलर्य नहयुद्धि है। दब जौर दर्शनमगिति की 
एफास्मता रिया है। दुशुभक्ति पूरप है_ तथा दर्शनश्नवितर यूद्धि है! ये दोतो मिल्‍ने भिन्‍ने हैं 
परस्तु दत दोनो वी एकान्मता स्वीजार बना हो बस्थिता है। इतम पत्ते बाजता है तथा 
बुद्धि भोग्य। भोसरा और भोज्य की एइल् का प्रा मे ही तोग की कत्पन' होती है। उतने दीपा 
वे स्वरूप वा नान (मिल वा क्षान) हो जाने पर तो व वल्य ही हो जाता है।' 

३ राग . सुवीदादर वस्तुओं मे जो लोभ था तुष्णा उन्पन्त होती है, उस राग वहटैं हैं । 





भीगमाष्य, २।३ 


अनित्याशुचरिद्‌ खानाप्मयु निय्रशु वियुखात्मख्यातिरपिद्या। --योगभाष्य, २।५ 
पौगमाम्य २।६ 


जनक. 7. कं 


दर्शन के क्षेत्र में अद्वतवाद का स्थान छ २६ 


४. द्वेष : इःखाभिज् पुरुष को दु.ख की स्मृति के आधार पर दुःख के साधनों के सम्बन्ध 
में जो क्रोध की भावना उत्पन्त होती है, उसे हेप कहते हैं। 

५. धगिनिवेश : भमिनिवेश् का तालय॑ मृत्यु-भप से है। यह मृत्यु-भय प्रत्येक जीव में 
स्पराभाविक रूपसे होता है। अभितिवेश (मृस्युम॥) के ज्म्बन्ध में भाष्यकार का यह मत 
कुछ मंदिध प्रतीत होना है कि जिए प्रकार अत्यंत नू5 प्राणियों को मृत्युभव लगा रहता 
है, उसी प्रकार यूर्य और पर के अन्य को जानने वाले विद्वानों को भी मृत्युभय बना रहता 
हू। आने मत्र के सनववत में भाष्यकार का कथन है कि ऊुतनल और अद्भशल दोनों में ही मृत्यु- 
दुः् के अनु भव के कारण उत्तत्न होने वासी यह (सृत्युभव की) वासना समान ही है।* भाष्यकार 
के उक्त मत में यह अंप्र समुचित नहीं प्रतीत होता कि दिद्गन्‌ को भी मृच््यु-मस ढना रहता है। 
नाप्यकार के मत के सम्बन्ध में उतत ला बाचस्पाा दिश्रको भी हुईं थी। उन्होंने कहा था 
कि यह तो टी क है कि अज्ञानी को मृत्य झा भव रहता है, परन्तु यह उचित नहीं प्रतीत होता 
कि जानी में भी मृत्युभव् वना रहता ई । ज्ञानी में तो ज्ञान के द्वारा मृत्यु-ग प्‌ की वासना का 
त्रिच्वंप हो जाना चाहिए।र मेरे विचार ते, उक्षान्‌ से भप्यकार का अभिपग्राय ऐसे व्यक्ति से 
प्रतीत होता है जिसे आनुवानिक या द, चित जान तो है, परन्तु अनुभव नदी । अत कैयल्यो- 
प्निपद्‌ में परभपत्व के वेचा जिस विद्वानू को चर्चा की गई है उससे भाष्यकार का ताताय॑ 
नहीं प्रतीत हो ता | बिया समाधि आदि अनुनत के मृत्पु-गय् का निवारण नहींदों सवता । 
उपनियद भें तो स्परप्ट द्वी कहा गया है -- 

से यमात्मा प्रवचनेत लम्भ नमेववा न बहुना श्ुतत । (कठोपनियद्‌ू, १२॥२३) 

टूस विवेचन से बह सिद्ध होता है कि िद्वान्‌' शब्द का भाष्यकार-सम्मत अर्थ परमस- 

तत्ववेता में नही है. अगित॒ घास्त्रों के ज्ञाता मात्र से है। 
योग के साधन 

पातंजल योग में योग के आठ साधनों की चर्चा की गई है। ये साधन--यम, 
नियम, आसन, प्राणायाम, प्रत्याहार, धारणा, ध्यान तथा समाधि हैँ। ये जाठ साधन योग के 
अंग भी कहलाते हैं । इस स्वल पर इन योगांगों का संक्षिप्त विवेचन किया जायगा। 

१. यपर : यम का अर्थ संयम है। यम के अहिसा, सत्ग, अस्तेय, ब्रह्मचर्य तथा अग्नतिग्रह, 

ये पाँच भेद हे ; 

२. नियम; नियम के भी भीच, सन्तोपष, तप, स्वराब्याय तथा ईश्वर-प्रणिधान रूप से 

पाँच भेद है 

3, आसन : योगदर्णन » रथर तथा सुख प्रदान करने वाले वंठने के प्रकार को आसन 

- कहते हैं 7 उ7,पना में आसन-सिद्धि की अत्यन्त उपादेयता है। आासननिद्धि चित्त 

की एकाग्रता में अत्यन्त सहायक होती है। हठबीग भदी भिकरा के अन्तर्गत पदुमासन, 
समिद्धासन, शीर्पाप्षन आदि आसार का विरतृत वर्णन मिलता है। 





. समाना हि कुणलाकुशलयों मरणदुःखानुभवादिय वासना | --योगसूत्रभाष्य,२।६ 
तत्त्ववैगारदी, २।६ 

केवल्योंपनिपद्‌, १।१ 

योगसूत्र, २।२६ 

स्थिरसुखमासनम्‌ । योगसूत्र, २४६ 


्र्‌ न री 5 


८ 


३० ० अद्वतविदान्त 


४ प्राणायात दवास और प्रश्वास के गति विच्छेद का नाम प्राणायाम है । वाह्य वायु 
की जायमत इवास तथा भीतरी बापु का ति सारण प्रइवास कहलाता है। पतजलि 
ने योगसृत्र के अन्तर्गत वाह्य भाम्पन्तर, स्वम्भवृत्ति तया चतुर् प्राणायाम या केवल 
वुम्भव प्राणायाम के ये चार भेद बतलाये हैं । 

५ प्रत्याहार चित्त-निगोध वें समान ही जव वाह्य॑ विभवों में इद्वियो का निरोध हो जाया 
हैं तो उसे प्रत्याहार व उते है । इस थ्यिति मे इब्धियो वी वृत्ति अन्त मु खी हो जाती है । 

६ घारणा किसोदेशम छित्तका लगा दना धारणा कहुताता है| देश से तात्यम ना भि- 
चनत्र हृदयत्रमल मुर्धायत्तिदी स्थौति, नासिदायभाय तथा शिद्वाग्रभाग आादि से है । 

७ ध्यान उपयवा देश विशेष में ध्येय वस्तु वा जान जब एकबार होकर प्रवाहित 
हांता है ती उधे घ्यान वहूते हैं। ध्यानायस्था भें एकाकार रूप शान से बलवान्‌ 
और कोई शान नहीं होता । 

८४ संताधि जब ध्यान ध्येय दस्तु का आवार प्रदण 4र लेता है और जपने स्वरूप से 
शूस्गवा को प्राप्त हो जाता है तो उसे समरावि वहने हैं। समाधि में ध्यान और 
स्‍्याता या भेद मिट जाता है। इसके विपरीत छ्यान में स्यान, ध्याता और ध्येय वा 
भंद बना रहता है। 

पतअलि मैं घारणा घ्यान तथा समाधि इन तीना को मिलाकर सथम वहा है।* भाष्य- 

बार ९ झूम सो उक्त लीची बी तादिकी धरिमापा ठद्दा है।रै सपम मे सफज होने ऐे आलोव 
वाया उदय होता है । 

संसाधि के भेद योगदर्शन में समाधि के, सप्जञात और अचप्रज्ञात, ये दो भेद 

मिलते हैं । सप्रज्ञात समाधि को सबीज और अमम्धनान समाधि को निर्वीज समाधि बहने हैं । 
सम्प्तात समाधि वो सबीम समाधि द्सलिए कहने है कि उत्मे चित्त ते सगाहित होते के लिए 
बुद्धुन कुठ दीव दवा रहता है। सम्प्रजात समा के भी चार भेद बतलाये गए हैं। ये भेद-- 
विततानुएत, विचारातु गत, आतन्दानुगत तया अस्मितानुगत हैं। असम्प्रभात समाधि भी भंव- 
प्रस्यय बीर उप्रावप्रत्यय रूप से दो प्रजार को है। उपायग्रतव सप्राधि योगिया वी समावि 
है। इसमें अविद्या दी निवृत्ति हो जाती है! भवप्रत्वय समाधि में कुझ वाल तर तो वित्तनिरोध 
पाया जाता है परल्तु फिर भी 'ब्युत्थान' अर्थात्‌ चित्त-विश्षेर की सम्भावना चनी रहती है । 
पतजलिक अनुसार 'भवप्रत्यय' समाधि व समाधि है जिसमे विदेह देवताओं की तरह प्रह्न तिततीन 
व्यक्ति भी लीन रहते हैं।* विदेह पाट्कौशिक (रवा, मास मेद अस्थि, मज्जा सथा धुत) 
परीर से रहित होते हैं ।' इस अवस्था भे वृत्तिया निरुद हो जाती हैं, परन्तु फिर भी मेजल 
सस्पार के ही जाधार पर ये मोग करटी हैं। इसी लिए यह विदेहावस्था दंवयावस्था दे विचित 


१. देशबन्धश्चिततस्य धारणा। --योगम्‌ थ, ३।१ 
२ त्यमेकन्र सयम ॥--दोगसज, ३।४ 
३ योगसूतभाष्य, ३।४४ 
४ योगमसूत्र, १११६ 
*. च्ाएँ शाटए बट ॥रा]9छढ0 जी ।॥6 ठ56६<5 डा% 39९३ प८ते 9009. 
((300ए७ १४०७): ! (9, ॥709व5 ४०843 5ए5वाव ठा शिकार सबच्छाएं 
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समान ही है । विदेहावस्था चाले अवधि की समाप्ति होने पर पुन. ससार-दशा में भा जाते है । 
अव्यवत, महत्‌ अहंकार तथा पंच तन्मात्राओं में से किसी एक की आत्मा मानकर उसकी उपा- 
सना से वासित अन्त.करणवाले जीव-शरीर का पतन हो जाने पर उर्यकत अव्यक्तादि में से 
किसी एक में लीन हो जाते है । यह जीचों की प्रकृतिलय्रावस्था है। प्रकृतिलयावस्धा में विवेक- 
स्ताति को न प्राप्त करके भी ये जीव अपने-आपको कंबल्य का प्राप्त करने वाला समझते है । 
अवधि को पूर्ति होने पर ये जीव भी फिर ससार-दश्ञा में आ जाते है । तत्त्ववैग्ञारदीकार 
वाचस्पति मिश्र ने इस सम्बन्ध में एक दृष्टान्त देने हुए कहा है कि जिस प्रकार वर्षा के समाप्त 
हो जाने पर मिट्टी में मिला हुआ मेंडक वर्षा के होने पर फिर अपने घरीर को धारण कर लेता 
हे, उसी प्रकार अवधि की समागितरि होने पर प्रकृतिदीन जीव भी पुन शरीर धारण कर 
लेता है ।* 

असम्प्रजात समाधि का दूयरा भेद 'उपायप्रत्वय' है । 'उपायप्रत्थय' ही समाधि का 
वास्तविक स्व हप है। उपाय का अर्थ प्रया या शुद्ध ज्ञान है। ज्ञान का पूर्ण उदय तथा वृत्ति- 
निरोध के होने पर जो असम्पज्ञान समाधि होनी हे उसी का नाम 'उपायप्रत्यथ' है। समाधि 
की इस अवस्था में ज्ञान का उदय होने के कार न समस्त सस्कारों का दाह हो जाता है | इसके 
परिणामस्वरूप संस्कारजन्य अविद्या एवं तजजम्त्र क्‍्लेशों का बिनादा हो जाता है। भव-प्रत्यय 
में भी अविद्या की निवृत्ति होती है, परन्तु क्षश्विद्त । इसके विपरीत उपायप्रत्यव में अविद्या की 
आत्यन्तिकी निवृत्ति हो जाती है। बीद्ध दर्जत मे प्रतिसर्यानिरोध और अग्रतिसंख्यानिरोध की 
विचारदृज्टि योगदर्गन-सम्मत समाधि की उक्त अवस्थाओं के समान ही है। महयि पतंजलि 
ने उपायप्रत्यवव समाधि के--श्ष द्वा, वीर्य, स्मृति, समाधि तथा प्रभा---ये पांच साधन बतलाये 
हैं।' भाष्यकार ने श्रद्धा को तो माता के समान योगी को कल्याणकारिणी कहा है।* 

उक्त दृष्टिकोग के अनुसार विचार करने पर यह पता चलता है कि असम्धज्ञात समाधि 
के अन्तर्गत आनेबाली 'उपायत्रत्यय समाधि ही योगदर्शत के सावक का सर्वोच्च लदप है। 
इसी में 'योगश्चित्तव॒त्तिनिरोध. (यो० सू०, १॥३) के साथ-साथ तदा द्वप्टुः स्वस्पेब्वस्थानम' 
(यो० सू०, १३) की चरितार्थता होती है । 


ईश्वरसम्बन्धी मान्यता 


योगदर्शन की ईइचरसम्बन्धी मान्यता सांख्य से विशिष्ट है। योगदर्शन के अन्तर्गत 
पांच सूत्रों मे ईश्वरसम्बन्धी वर्णन मिलता है।* इन सूत्रों में एक सूत्र-- क्लेशकर्मविवाका- 
दयैरपरामप्ट: पुरुपविशेष ईब्वर  (यो० सू०, १।१४) के अन्तर्गत ईश्वर की परिभाषा भी 
निवरद्ध है। इत सूत्र के अनुसार अविया, अस्मिता, राग्र, ठेष तथा अभिनिवेश--इन पंचक्लेशों, 
पुण्य एवं वापकर्मो, कर्मो से उत्पन्न --जाति, जायु तथा भोगरूप फलों तथा तदुत्पन्न वासनाओं 





 तत्ववेशारदी, ११६ 

» थयसूत्र, १२० 

सा हि जननीव कल्याणी योगिनं पाति ।| योगसूत्रभाष्य, (२० 

ईद्वरप्रणिधानाद्वा। यो ० यू ०, १२३; 

क्लेशकर्म विधाकाशय रपरामृ८्ट: पुरुष विशेष ईश्वर: | --यो० सू ०, १२४ 

तप्ःस्वाध्यायेश्वरप्रशिधानानि क्रियायोग:, (यो० यू०, २१); समाधितिद्धिरीश्वरप्रणि- 

धानात्‌ (यो० सु०, २४५), शौचसन्तोयतप: स्वाध्यायेश्वरप्रणिधानानि नियमा: । 
“यो० सू०, ३।३२ 


"९४0 >>) 5 
छः 


का 


३२ ८ अद्वतवेदान्त 


से असस्पृष्ठ एक विद्येष प्रकार के 'पुर्ष' को ईहवर बहते हैं। पतजलि का ईदवर को भी 'पुरुप- 
विशेष की सज्ञा दैना यह सिद्ध करता है कि वे साख्य के साथ योग का सामजस्य बनाये रखता 
चाहो थे। ईशवर-सम्वन्धी विचार वी दृप्टिसे ईश्वरप्रणिघानाद्रा (मो०सू० ११२३) 
सूत्र अधिक महत्त्वपूर्ण है। टसका तात्पयं है कि समाधिलाभ ईइवरप्रणियान से होता है । 
प्रणिधान का ता पर्य मक्ति-विशेष, विश्विप्ट उपासना तथा विधय-सुखादिक फल वी इच्छा न 
य रत्ते हुए समस्त वियाझो के ईइवर में समर्पण से है ।' इससे ईइवर का सगुण एवं उपास्य एप 
स्पष्ट पतिपादित होता है। योगदर्शन में सर्वोच्च सत्ता ईश्वर की ही मानी गई है।इस 
ईइवर में ज्ञाइवनिक उत्कर्ष, सर्वज्ञत्व तथा सर्वाधिष्ठादुल है। ईइवर से अधिक ऐश्वयंमाली 
और दूसरा कोई नटी है। वह सदा ऐश्वयं सम्पन्न तथा सर्व दा मुवत है ।' 

योगदर्श॑त-सम्मत ईइबर में अन्य पुरुषों की अपेक्षा वंद्धिप्टूप हीने के कारण ही उसे 
पुरुष-विशेप कहां गया है। ईदइबर वे इस वेटिष्ट्य का निम्नलिखित स्वरूप मिलता है-- 


पुरुष को अपेक्षा पुरुपविशेष' ईश्वर वी विशेषताएं 


(क) जीव प्राइतिः* वैकारिक तथा दाक्षिणिक वन्घनों से मुक्त हो4 २ 'वेवलीपुरुष' 

बनता है डिन्‍्तु ईश्वर सर्वेया वन्धनरहिन है । अत ईइवर केव नी पुरप से मिनर है ।* 

(ख)' पुष्य विशेष॑/--ईइवर मुक्त पुरुष से भी भिन्‍न है । इसका का रण यह है कि मुक्त 

पृश॒प पहले बंधन में रहते हैं और तत्सरचान्‌ मुक्त होने हैं, परन्तु ईश्वर सर्वंदा मुक्त है! 

अत ईइवर मुक्त परुप से भिन्‍न है । 

(ग) ईइवर प्रकृतिलीन पुष्प से भी भिन्न है क्योकि प्रह तिलोन पुस्प या सो शरीर के नाश 

होने पर प्रद्ृति मे लीन हो जाता है अथवा मुवतवत्‌ होकर पुन हिरण्यगर्भ के स्वरूप को 

प्रहण करता है। इस प्रकार प्रकतिलीन पुछप वा उत्तरकाल में बन्धत सम्मव है, परन्तु 

ईश्वर सवंदा ही बन्वन से मुक्र है। इसीजिए ईइउर प्र तिलीज परुण से भी भिन्‍न है । 

योगदर्ज्नन गे ईइवर वा 'प्रणव' नाम दिया है। हैं 

ईइवर की उपयु कन विजेताओं से यह विदित होता है कि ईदवर “पुरुषविशेय होते 
हुए भी पुस्प वे लक्षणों से सर्वथा भिन्न लक्षणों बाजा है । 

जुसा कि डा० राधाकृष्णन्‌ वा विचार है, पात॑जल्रयोग-सम्मत ईईवर का विवेचन सरल 
नहीं है।* प्रो० गार्द ने भी पतजलि के समुण ईइवर की आलोचना की है ।* इस सम्बन्ध में प्रो ० गावें 


१. भोजवृत्ति, यो ० सू ०, १२३ 

२ योगसुत्रभाष्य, १।२४ 

है. जइ प्रकृति को ही आत्मा जानकर उसमे लीन हो जाना प्राह तिक बच्चन है । 

४ महत्तत््द आदि विकारों बो ही जात्मा सममना और उनमे तत्मय हो जाता वैंगारिय 
बनन्‍्धन है। 

५. आत्मा के वास्तविक स्वरूप वो न जानवर यज्ञादि कर्म क्रम से सदा मिरत रहता दाक्षिणिक 
वन्चन है | 

६ योगभाप्य, १२४ 

७ ीविरव47४ अदा गत शृा059779, ४०) ॥, 9 370 

८. वच एक्रा005799 ० #कटाटत( [त्रपा3, ए 35 
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का कथन है--कि पतंजलि ने अपने योगसूत्र में (योगसूत्र १२३, २७ तथा २।१,४५) जो 
शारीरिक ईश्वर की स्थापना की है उसका सामंजस्य योग के अन्य सिद्धान्तों के साथ घटित 
नहीं होता । वास्तव में पातंजल योग के अन्तगंत ईश्वर की स्थिति अन्यन्त शोचनीय है। पात॑- 
जल योगदर्शन के अनुसार ईश्वर सर्वोच्च एवं सवंज्ञ तो है परन्तु वह मुमुक्षुको साक्षात्‌ मोक्ष 
प्रदान नहीं करता । वह तो भक्त के मोक्ष-पथ में सोविध्य मात्र प्रदान करता है । इसके अति- 
रिक्त योग का ईश्वर जगत्‌ का स्रप्टा एवं संरक्षक भी नहीं है ।* यहां यह भी समझ लेना 
चाहिए कि योग-प्रतिपादित ईश्वर वेदान्त के ब्रह्म से नितान्त भिन्न है। इसी दृष्टिकोण से 
मंक्समूलर ने राजेन्द्रलाल मित्र द्वारा किए गए--ईश्वरप्रणिधानाद्वा” (योगसूत्र, १॥२३) सूत्र 
के अनुवाद (70०ए०४०॥ ५० 0०१) को भरसंगत कहा है।' इस स्थल पर इससे मेक्समूलर 
का यह कथन प्रतीत होता है कि ब्रह्म-वाचक “गॉड' शब्द का प्रयोग योग के ईदइवर के लिए 
अनुपयुक्त है। विद्वान्‌ रूसिस के मतानुसार भी मंक्समूलर का मत ही उचित प्रतीत होता है, 
क्योंकि रूनिस ने गॉड शब्द का अर्य सर्वोच्च शक्ति ही ग्रहण किया है ।* 

कदाचित्‌ उपयु क्‍त आपत्ति से बचने के लिए ही हावेंडे यूनिवर्सिटी के प्रो० बुड्स ने 
'उक्त सूत्र का अनुवाद करते हुए मूल सूत्र में प्रयृकत ईश्वर शब्द के स्थान पर रोमन में ईइवर 
शब्द का ही प्रयोग किया है। प्रो० वुड्स का अनुवाद इस प्रकार है : 

()7 (९00०श॥/4079) 75 श्ाव76त >ए 0९ए0०0809 40 ४986 5एक74 (४००४5, 
(०009 5५50 04 ?8ाथ7]9, 9, 48), 


योग का मुक्ति-सम्बन्धी सिद्धान्त 

पतंजलि ने अपने योगसूत्र में 'सत्त्वपुरुषयो: शुद्धिसाम्ये कंवल्यम्‌' (३।५६) सूत्र के 
अन्तगंत कवल्य अर्थात्‌ मुक्ति की परिभाषा देते हुए कहा है कि बुद्धिसत्त्व तथा पुरुष की जो शुद्धि 
एवं सादृश्य है वही कवल्य है। समस्त कतृ त्वाभिमान की निवृत्ति के द्वारा अपने कारण में लय 
हो जाना वुद्धिसत्व की शुद्धि है। शुद्ध होने पर बुद्धिसत्त्व रज एवं तम से अनावृत हो जाता 
है तथा पुरुष की अन्यताप्रतीति के फलस्वरूप क्लेश वीजदग्ध हो जाते हैं। पुरुष की शुद्धि 
उपचरित भोगों का अभाव है ।* पुरुष इस अवस्था में केवल 'चिति' शक्ति के रूप में वर्तें- 
मान रहता है तथा आधिदेविक, आधिभोतिक और आध्यात्मिक दुःखों से सर्वथा मुक्त होता 
है । यही पुरुष की कवल्य की स्थिति है। ईश्वर अथवा अंनीश्वर, ज्ञानी अथवा अज्ञानी सभी 
की कंवल्य-स्थिति सम्भव है । 


अद्वेत वेदान्त तया योगदशेन की तुलनात्मक समीक्षा 
अद्दैत वेदान्त तथा योगदर्शन के सिद्धान्तों के आलोचन से ज्ञात होता है कि इन दोनों 


१, 445 2/0/8/ : 7070/6]प एसा,050एप५, ४०, 87, 9. 309. 
२. 744५5 2/४7/४ : 70%ए0 एशा050एप्लए, रण, वात, 9. 427. 
३. पाठ : 7'पा5 070770घ358४ए 07 ए,080ए8१, 7. 778, 
४. राजमातंण्डवृत्ति योगसूत्र, ३/५६ 
५. योगसूत्रभाष्य, ३।५४ पाणिनि आफिस, इलाहाबाद १६२४ 


१४ ० अईत-वेदाल्त 


छिद्वान्दों में अत्यन्त साम्य है । यह तो स्पष्ट ही है कि भ्द्वत वेदात्त वे प्रस्थापद आचार्य शवर 
एक मंहान्‌ योगी थे। अपने सोगवल से ही आचार्य ने मडनमिश्र वी अधीगिनी (भारती ) 
को पराजित करने वे अर्थ उसे योरशारय वे प्रश्नों ने उत्तर देते वे निभितत अपने शरीर वो 
तो तमंदा-तटवर्ती बत में अपने पदुमपादा दि धिष्यों वो समयित बर दिया था और अपना जीव 
उसी समय मृत्यु को प्राप्त राजा अमर वे शरीर मे डाय दिया था। इतना ही गही, यहू प्रसिद्ध 
है कि दवराचार्य ने अपने जीवन के अग्तिम यात मे वेदारनाथ में जाकर समाधि लौ थी। 
माज भी उत स्थान पर शाकराचार्य की समाधि बनी हुई है । इससे यह मिद्ध होता है वि धवरा- 
चाय मदेत वेदात्त कै प्रस्थापक होते के साथ-साथ थीग वे भी पूर्णतया समर्भक थे। इस स्थल 
पर संद्देत वेदान्त और योगदर्भत दे सामजस्यमूलक मध्ययत के द्वारा राम्य में एव विरोध वे 
माधार पर दोनों का पारस्परिक सम्दन्ध एव प्रभाव देखना है! 


अद्वेत वेदान्त और योगदर्शन में चित्तवृत्ति-निरोध का साम्य 


दातजल मौग की विवेवता बरते समय, अभी यह वहां झा धुका है कि चित्तवृत्ति- 
निरोध का ताम ही योग है (मोगश्चित्तवृत्तिनिरोध -“-थो० बु० ह।२)। मह चितवृत्ति-निरोष 
अईती के लिए भी अनिवाय॑रुप से अपेक्षित है। चित्ततुलि का निरोध किये बिता मोशौ- 
पुलध्चि असम्भव है। चित्तवृत्ति का निरोध होने पर ही चित्त-प्रश्नान्ति होती है और मुमुक्ष की 
पात्रता का श्रीगणेश् होता है। अतएवं द्वलराचार्य ने उपदेशसाहसी में स्पष्ट ही नहाहैँ कि 
“(जुसका चित्त प्रशान्त हो, तिसने इड्धियों को अपने वध में कर लिया हो, जिसता अन्त करण 
पूर्णतया घुद्ध हो, जो पूर्ववित् बातो--(काम्य-निषिद्धवर्जनपूर्वक नित्मादि कर्मों) का वनु- 
ध्दान रुरता हो, जिसमे जिवेझ-वैराग्यादि गुण बतंमान दी, जो गुरु का अनुगामी हो और जो 
गुई-वावयों में श्रद्धा रवता हो, ऐसे मुमुझ्ु दे लिए ही बात्मशान का उपरदेद्य देना चाहिए। 
सदामन्द ने भी वेदास्तसार में वेदान्तविधा के अधिवारी वे लिए विराग, शम, दम, उपरत्ति, 
तिठिखा, समाधान, श्रद्धा तथा मुमुझत्व को आवश्यकता बतलाई है। इनमें शमादि चार 
समाधानों, खद्ा तथा मुफुदात्व को साघन-चतुष्टप भी कहते हैं। साधन-चतुप्टय में अन्तर्गत 
गृहीत--धम के अनुसार श्रवण एवं मनतादि से भिन्न विपयो से मन का निग्रह क्या जाता 
है--दमस्तावच्छुवणादिव्यतिरितविषयेम्यों मनसों निग्रह ।' इससे अतिरिवत साधनचंतुष्टय 
हे अन्तर्गत परिगणित अन्य स्थितिया भी मनोतनिग्नहु या चित्तवत्ति निरोध के ही फलस्वरूप हैं । 
इस प्रकार यह तो स्पप्ट ही है कि मद ती मो लोपाभत के लिए भी वित्तवृत्ति-निरोध का इतना 
ही महत्व है जितना एव योगी के लिए है । 

पड्ँ त वेदास्त और योगदर्जन में भदिद्धा वा स्वक्षय : अविदा सम्बन्धी सिद्धान्त सदेत 
बेदात्त का मूल सिद्धान्त है । अविद्या एव मायावाद के सिद्धान्त के आधार पर ही झाकर भर्दतवाद 
डा ढाचा संडा किया गया हैं । अविद्या सज्ञान वा पर्याववादी झब्द है। अद्वत वेदान्त में भविद्या 





१ प्रशान्तचित्ताय जितेन्द्रियाय च प्रहोषदोधपाय पंगोकतवा रिण | 
युणान्वितायानुगतूय सर्ददा प्रदेममेतत्मतत सुमुदवे ॥ 


(उपदेश साहल्ी, पाबिदप्रवर्॒ण, ७ 
२ वेदान्दमार--४। ट्‌ हे / ७२) 


दर्शन के क्षेत्र में भद्व॑त्वचाद का स्थान छ ३४ 


अथवा अज्ञान की आवरण और विक्षेप रूप दो घक्तियां स्वीकार की गयी हैं।* आवरण- 
शक्ति के द्वारा वस्तु बन्‍्यवारूप से भासती है। इस प्रकार आवतिरया अविद्या अध्या रोयवाद 
की जननी है। अध्यास का लक्षण अद्व॑तवेदान्त में 'अव्यात्रो नाम अतस्मिस्तदवुद्धि? कहकर 
कया गया है ।* योगदर्णन के अन्तर्गत भोजवृत्ति में अविद्या का लक्षण 'अनस्मिस्तत प्रति- 
भासो अविद्या है कहकर किया गया है | इस प्रकार योगदयं न की अविद्या भी थारोपवाद की ही 
समर्थक है । रज्जु में सर्व के भासित होने का कारण अविद्याजन्य थारोप ही है। भंकराचार्य ने 
विल्लेपहपा अविद्या को राग्रादि एवं दु.बादि मानसिक विकारों की जननी कहा है ।* पातंजल 
योग में भी अविद्या को अस्मिता, राग, देप तथा अभिनिवेश्ञ की प्रसवभमि कहा गया है ।" जिस 
प्रकार अद्धत वेदान्त के अनुसार मिथ्या ज्ञानरूपा अविद्या ही समस्त बलेशों की जननी है और 
पृ्ण ज्ञान द्वारा अविद्या की निवृत्ति होने पर कलेशादि की उत्पत्ति नही होनी, उसी .प्रकार योग 
दर्घन के अन्तर्गत भी अविद्या को ही समस्त क्लेशों का मूल कह्दा गया है और उसी अविद्या की 
निवृत्ति होने पर क्लेशों का पूर्णतया नाथ हो जाता है।* पंचदशीकार ने मामा की मोह 
शक्ति की ओर संकेत करते हुए कहा है कि ज॑से माया में जगत्‌ के सुजन की सामर्थ्यं है, वैसे 
ही जीव को मोहने की शक्ति भी है ।? इसी प्रकार योगदर्शन में भी 'अविद्या मोह: (भोज- 
वृत्ति, यो० यू० श४) आदि उक्तियों के द्वारा अविद्या की मोहभक्ति की ओर संकेत किया 
गया है। देय अक्वर दिक्षार करने एर अद्वेद केद्मान्त और गोपदर्य र के अधिदा-सस्दत्की दुग्ठि- 
कोण में पर्वाप्त साम्य मिलता है। परन्तु यह भी विचारणीय है कि अत वेदान्त के अन्तर्गत 
अविद्या एवं माया के शक्ति रूप का जिस प्रकार विवेचन किया गया है उसका योगदर्गन में 
अभाव है । 
अद्वत वेदान्त और योगदर्शन फा ईइवर-सम्वन्धी सिद्धान्त : जैसा कि ऊपर विवेचन 
कर चुके हैं, योगदर्गन-सम्मत ईश्वर एक विलक्षण 'पुरुपविशेष' है। इसके विपरीत बहँतत 
बेदान्तियों का ईश्वर मायाशक्ति-सम्पन्त है। मायाशवित-सम्पन्न ईइ्बर ही सूप्टि का रच- 
यिता है। विना मात्रायक्षित के घांकर वेदान्त में ईश्वर का खप्दावन नहीं सिद्ध होता ॥८ 
योगदर्णन के पृदुयविभेष ईदवर के लिए इस प्रकार की किसी झवित की अपेक्षा नहीं है । 
योगदर्नन में जिस सगुण ईश्वर की अपेक्षा है उसकी परमार्थ सत्ता की वेदान्तियों ने अपेक्षा 
नहीं समझो है ।* योगदर्शव के अनुसार ईश्वर इच्छा मात्र से ही सारे जगत का उद्धराग 





विवेकचडामणि--११३,२१४, ११५ | दग्ददयविवेक १३।१५, । वेदान्तसार १० । 


१. 
२. ब्र० सू० था० भा०, उपोद्धात। 

३. भोजवृत्ति यो० सू०, २५ 

४, रागादयोउत्या प्रभवन्ति नित्य दुःखादयों ये मनसो विकारा: । (विवेकच्‌डामणि, पृ० ११३) 
५. अविद्याक्षेत्रं प्रसवभूमिरत्तरेपामस्मितादीनाम्‌ | ->यो० भा०, रा 
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३६ ए कद्वत-वेदाग्त 


करने में समर्थ है ।' यहा, यह और विचायें है कि ईश्वर वो यहेँ इच्छा कसी निजी 
प्रयोजन के वश सही उत्ससते होती, वरन्‌ या कहिये कि भूतानुग्रह ही ईइवर दा प्रयोजन 
होता है।* अई्वैत वेदान्त ग॒ भी सृप्टिरचना के मूत में निविकार ईश्वर का कोई अन्य प्रयोगन 
ते होवर लीलाहप प्रवृत्तिमात्र ही प्रयोगत है। इस सम्दन्ध में द्ैदले का कथन है कि समस्त 
लौता ईश्वर की कियात्थकता का ही फन है परस्त्‌ यह परमेश्वर की क्रियाथीलता स्वभावज 
होने वे कारण क्सों प्रकार की कामना अथवा विवश्वत्ता से वर्जित है ।* इस प्रतार अद्वेत 
वेदान्त और योगदर्शन म ईश्वर की लोगोद रण की प्रबुत्ति समान ही है । अद्वेत वेदान्त और 
योगदरद्श त के ईशवर मम्नन्थी दुष्टिकोण मे इस स्थल पर भी साम्य है दि ईश्वर अस्मिता, राग, 
द्वैघ, अभिनिवेश और अविद्या, इन पवफ्लेशा, शुबत, कृष्ण, शुयल$प्ण जौर नशुवलकाण इन 
सार प्रकार के कर्मों जाति वायु तथा भोग--इन कर्म-विपाको और इनसे उत्पन्न होने वाले 
सस्वारों से अस्पृष्ट है ।५ इस प्रकार अद्व॑त वेदान्त और योगदर्शन वी ईइवर सम्बन्धी विचार 
पारा मे पर्याप्त साम्य हांते हुए भी यह मौलिक भेद स्मरण रखता चाहिए कि योगदद्य॑न के 
अन्तगंत अऔ्वत वेदान्त की तरह ब्रह्म के दो भेद, सगुण और निर्यूण, नही मिलते । वेदान्त में तो 
सगुण ब्रह्म को ही ईइबर वहते हैं। अद्त वेदान्त म मायाविद्िष्ट ब्रह्म वी ईश्वर सज्ञा है। इस 
प्रकार अद्वत वेदान्त और योगदर्शत वी ईश्वर-्सम्वर्वी विचारधाराओों म॑ साम्य होते हुए भी 
सौजलिक भेद स्पष्ट प्रतीत होता है । 

थद्वेत वेदान्त और घोगदर्गत कौ मुक्ति अद्त वेद न्‍त और योगदर्शन, दोनो हो दर्शन- 
पद्धतियों वे अन्तर्गत मुब्ति को अगीकार किया गया है। ऋद्व॑त वेदान्त वे अस्तर्गत जीवन्मुजित 
और विदेहमुकित के रूप में मुवित वी जो विवेचना मितती है उसका योगदर्शन पद्धति में अभाव 
है। जैसा कि योगदर्शन-सम्मत मुत्रित वा विवेचन करते समय व्टा जा चुका है, योगदर्शत 
के अन्तांत भी एक प्रवार की विदेहावस्या का वर्णन मिलता है। अमम्प्रज्ञात समाधि की ही 
भेदरूप--भवप्रत्यवये समाधि---यी प्वस्था में जीव के पादक्षौक्षिक शरीर का पतन होते पर 
इन्द्रियो या भूनों मे लीव होकर सत्कारमात्र मे युक्त मत को रखने वाले जीव विदेह वहलाते 
हैं ।* इस अवस्था में यद्यवि वृत्तिया नष्ठ हो जाती हैं परन्तु फिर भी सस्कार के ही भाषार पर 
मे भोग करती हैं। इसके अतिरिक्त अद्वैतप्रेदान्त सम्मत विदेह मुवत्यवस्था में समस्त वृत्तियों, 
सस्तारो एव शरीर का नाश हो जाने पर भोगादि का प्रश्न ही नही उपस्यित होता। इस प्रशार 
दोना दर्शनों की विदेहावस्था में अन्तर है। जहा तक जीवनमुक्ति वा सम्बन्ध है, निस्त प्रतार 
कि अद्वेत वेदान्त में जीवनशुवत प्राणी का शरीर त्याग नहीं होता, उप्ती प्रतार योगदर्शन में 
भी भिध्या ससाए-बन्धत ने मुबत प्राणी का लोप नही हो जाता, बरन्‌ वहूु बेदास्ती जीवर्मुकत 
वी ही तरह ससतार-प्रद्वति से पृथक रहते हुए जपता जीवन धारण कटता है। ऐसा जीवनमुक्त 
प्राणी अविद्या-बन्धन से बे हुए प्राणियों दे दौच भी मुक्ति का अनुमव करता है । उसे न दुधरे 





१. इच्छामात्रेण जगदुद्घरणक्षम | --भोजव॒ृत्ति १२४ 
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६ तत्ववेभारदी १।१६ (हां औरियय्टन घपिरीज, १७) 


दर्शन के क्षेत्र में अद्वेत॒वाद का स्थान छ ३७ 


जीवन का भय होता है और न कोई आशा ही होती है। इस परिवर्तनगील संसार में भी वह 
जीवन्टुक्त प्राणी जपरिवर्तित ही रहता है ।* बसे तो, अद्व॑तवेदान्त और योगदर्शन, इन दोनों 
ही दर्शनपद्धतियों के अनुसार अविद्यानिवृत्ति होने पर मोक्ष मिनता है, परन्त दोनों की अविद्या- 
सम्बन्धी दृष्टि में भेद हैं। अद्व॑त-दृष्टि से विचार करने पर जगत से ब्रह्म की संन्रा को पृथक 
मानना अविद्या है। इस अविद्या की निवृत्ति सर्व खल्िदं ब्रह्म' की भावना से होती है । इसके 
विपरीत योगदर्शन के अनुसार वुद्धिसत्त्व के लेग-बरीजों के दग्घ होने के लिए 'परुप' की अन्यता- 
प्रतीति आवश्यक है । यह अन्यताप्रतीति ही मोक्ष का प्रमुख कारण है।* इस प्रकार अद्व॑त 
वेदान्त और योगदर्शन के मुक्तिसम्बन्धी दिवेचन में प्रक्रियागत भेद स्पष्ट रूप से दृष्टिगोचर 


होता है । 


आलोचनः: 


अद्वत वेदान्त और योगदर्शन के उपर्युक्त तुलनात्मक विवेचन से यह पता चलता है 
कि दोनों दर्शन-पद्धत्तियों के सिद्धान्तों में पारस्परिक साम्य एवं यत्किचित्‌ विरोब होते हुए 
घनिष्ठ सम्बन्ध है।र इस सम्बन्ध में यहू कथन किसी पूर्वाग्नह पर आधारित न होगा कि प्राचीन 
ओपनिपद अद्वत वेदान्त के अविद्या, चित्तवृत्तिनिरोध, ईश्वर, मुक्ति एवं कर्मंसम्बन्धी सिद्धान्तों 
का प्रभाव योगदर्शन के उक्त सिद्धान्तों पर भी पड़ा है। ऊपर अद्वेत वेदान्त एवं योगदर्शन के 
चित्तवृत्ति-निरोध और अविद्या आदि सिद्धान्तों का तुलनात्मक विवेचन करते समय एन 
सिद्धात्तों का साम्प देखा जा चुका है| परन्तु इससे यह कदापि न समकना चाहिए कि उप- 
युक्त विवेचन में वेदान्त के सम्बन्ध में जिन स्थलों को उद्धृत किया गया है, वे योग-परवर्ती 
वेदान्त के हैं, अत: योगदर्शन पर वेदान्त का प्रभाव कैसे संगत हो सकता है। इस प्रसंग में 
लेखक का विचार है कि परवर्ती अद्वंत वेदान्त के अन्तर्गत जिन सिद्धान्तों का विकास हुआ है 
उनके वीज औपनिपद दर्शन में पूर्णतया निहित हैं। अतः योगदर्शंन पर प्राचीन अद्वतवाद का 
प्रभाव मानने में कोई आपत्ति न होगी। इन दोनों दर्ज नपद्धतियों के सम्बन्ध में दूसरी वात यह 
विशेष रूप से उललेख्य है कि अद्वंत वेदान्त दर्शन में जिन विपयों का प्रतिपादन सँद्धान्तिक रूप 
ही से किया गया है, योगदर्शन में उनका विवेचन व्याक्हारिक रूप में मिलता है।* चित्तवृत्ति 
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३८ ०छ अ#त-वेदान्त 


लरोध आदि के उपाय योग के व्यावहारिक विवेचन ही हैं। अत दवैदान्ती के योग वी 
महती उपादेयता मोाउनी चाहिए | इस तार अद्वैत वेदान्त और योगदर्शन का सम्बन्ध स्वत - 
सिद्ध है। 


अद्वत वेदान्त (उत्त रमीमासा) और पूर्वमीमासा दर्शन 


पूर्वमोमासा का सक्षिप्त स्वरूप : पूर्व॑मीमासा वी सक्षिप्त रूपरेखा प्रस्तुत करते से पूर्व 
(पूर्व मीमासा' के अर्य के सम्बन्ध में विचार करना अत्यत आवश्यक है। भत यहा पहले पूर्व- 
भीमासा झद्द वे बर्य दे सम्बन्ध में विवेचन किया जायेगा । 


पर्वमीमासा का अर्थ 


पूर्वभीमासा के अर्य वे स्वस्थ विचार के अमाव मे विद्वानों की भिन्न भिन्‍न धारणा 
घन गयी हैं । इसत्रा फत यहा तत' हुआ है कि फ़्सी-क्सी ने तो इसे दर्शन स्वीवार बरने 
में ही आपत्ति प्रदर्शित वी है। कुद एव विचारक तो पूर्दमीमत्षा भौर उत्तरमीमामा के पूर्व 
और उत्तर घद्धा के आधार पर, इन दोना दर्शन-पद्धतियों को पूर्वकालिर एवं उत्तरालिक 
भी बहते हैं--जैसे पाइवचात्त्य विद्वान वोलबुंक ॥* इस स्थल पर पूर्वमीमासा के अर्थ ते निश्चय 
का प्रयत्त है। जिसके परिणामस्वरूप इस सम्बन्ध में उतत-अशुक्त सभी आान्तियों का तिशा- 
क्टण सम्मव है । 

मीमासा झब्द की उत्तत्ति व्िचारार्थ+ 'मान्‌' धातु से स्वार्थ में सन्‌ प्रत्यय होने पर 
होती है। इस ब्युतत्ति के आधार पर मीमाता शब्द का अर्य गमीर चिन्तन है और इस पकाद 
पूर्व मीमासा का अर्य होगा श्सी विपय पर किया गया प्रवम गम्भीर चिन्तन । वेद के दो स्वहप 
प्रचलित हैं--तुक कर्मकाण्ड और दूसरा ज्ञानकाण्ड । पूर्वमीमासा का विषय कर्मतेएण्ड है भौर 
उत्तरमीमासा का विपय ज्ञानवाण्ड । जैसिते और वादरायण दोनो उत्तरमीमासको ने 
अपने अपने दार्भ निक दृष्टिकोण को ध्यान में रखते हुए अपने उद्देश्यों की स्थापना, 'बयातो 
पर्मनिज्ञामा! (जे मिनिसूत्र, ११।१) और “अयातो ब्रह्मनिन्ञासा' (अह्मसूत, १।१॥$ ) सूत्रो द्वारा 
आरम्भ में ही वर दी है। परन्तु इससे यह कदापि न समभझना चाहिए कि 'पूर्वभीमासा वा 
धर्म और उत्तरमीमामा का *ब्रह्म' दो पृथत्‌ पृथक उद्देश्यों वो दृष्टि में रखहार चलते है| 
बेद वा सिद्धान्त तो वेदास्त ही हैं, इसी लिये उसे उद्तरमीमासा कहने हैं, व्योडि उसमे प्त्तर 
पक्ष अर्यात्‌ सिद्धान्त पक्ष की स्थापना है। धर्म और कर्म वा झम्बन्ध सापेक्ष है। पूर्व॑ग्ीमासा 
कद अन्तर्गत दोतों का ही प्रतिपादन मिलता है। यहा पूर्व मीमासा से यद सममनी चाहिए कि 
धर्म और कम के प्रतिपादन वी भीसासा, वेदान्त प्रतिषाय मोक्ष वे इच्छुक वे लिए पहला 
प्रयात है । इसीलिए तो ्ीकराचार्य ने भी ज्ञान पक्ष का मण्डन वरते हुए भी क्षाचारलोपक 
कर्म वी महा वो निसकोच स्वीकार दिया है।* अन्यथा दस लोत के विए शावर दर्शन 
का मदरव ही क्‍या रह जाता ? पत्तु यहा यह भी उल्लेखनीय है कि दकराचार्य कर्म को पर- 
परया ही मोकत वा साथव' मानते हैं, साक्षात्‌ मही। इसीलिए आचार्य दवर को मीमातवों 


ह_ 07/228770/6 >50 75९५७५७, ५० ॥, 9 239 
२ कर्मम्रि सम्मता हि विशुद्वास्मस झबनुवन्त्यात्मानमुपरनिषत्यक्ाशितमप्रतिससे 
नेदितुमू । (वु० उ० मा०, ४८२२) 


दर्शन के क्षेत्र में अद्व॑तवाद का स्थान एछ ३६६ 


के अनुसार सीधे कम से अथवा शान-कर्म समुच्च॒य से मुक्ति-लाभ स्वीकार करने में आपत्ति 


है।' 
ऊपर किये गये विवेचन से हमारा अभिप्राय यह है कि पूरव॑मीमांसा के अन्तगंत वेद के 
पू्वपक्ष (कर्मकांड) का ही विवेचन किया फया है, इसीलिए इसका नाम पूर्व मीमांसा पड़ा 
है। अतः जैसाकि पूर्वेपक्ष की स्थापना करते समय कहा जा चुका है, प्रौ० कोलबुक का यह 
मत युवत नहीं प्रतीत होता कि काल की दृष्टि से पूर्व और उत्तरमीमांसा में पूर्व और उत्तर 
का भेद है। इस तथ्य के आबार पर कि ब्रह्मसृत्रकार वादरायण ने अपने स़ृत्रों में मीमांसा- 
सूत्रकार जेमिनि का उल्लेख किया है, यह कहना उचित न होगा कि पूर्वमीमांसा उत्तर- 
भीमांसा से प्राचीन है। ज॑से कि पूर्वमीमांसाकार ज॑मिनि का उल्लेख ब्रह्मसत्र के अन्द्गंत 
किया गया है, वैसे ही जमिनि के मीमांसासूत्र के अन्तर्गत भी बादरायण का उल्लेख मिलता 
है।' अतः पूर्व॑मीमांसा का उत्तरमीमांसा की अपेक्षा पूर्वका लिक होना उचित नहीं कहा जा 
सकता । 
ऊपर हमने मीमांसा के जिस अर्थ की विवेचना की है उस अर्थ में इस शब्द का प्रयोग 
कहीं क्रियायद के रूप में और कहीं संजा के रूप में जेमिनि से पूर्व ब्राह्मण एकंउपनिपद्‌-आदि ग्रन्थों 
में बहुत प्राचीन काल से ही मिलना आरम्भ हो जाता है। इस सम्बन्ध में यहां कुछ स्थल उद्धृत 
कर रहे हैं : 
(१) उत्सूर््यां नो.सुज्यामिति मीमांसन्ते भ्रह्मवादिन: तद्भाहु: । उत्सुज्यामेवेति 
(तं० सं०, ७-५।७।१ ) 
(२) ब्राह्मणं पात्रे न भीनांसेत। (तांड्यब्राह्मणरे, ६५६) 
(३) उदिते होतव्यमनुदिते होतव्यमिति मीभांसन्ते (कौपितकी ब्राह्मण, २।६) ४ 
(४) प्राचीनशाला औपमन्यवः/'"****** यदा श्रोनिया: समेत्य मीमसाञ्चऋ : कोनु 
आत्मा कि ब्रह्म ति। (छा० उ०, ५११११) 
(५) सपा आनन्दस्य मोमांसा भवति। (तं० उ०, ३।८१) 
मीमांसा शब्द के उपये क्त प्रयोगों से मीमांसा की प्राचीनता स्पष्ट प्रतीत होती 


है । 


मीमांसा को ज्ञानप्रक्रिया 


प्रमाण-निहूपण : ताकिक दृष्टिकोण के अनुसार प्रमा-क्ारण को प्रमाण कहते हैं। जहां 
तक प्रमा की वात है, अज्ञात एवं सत्य रूप पदार्थ के ज्ञान को प्रमा कहते हैं।* उपयु कत परिभाषा 
के अनुसार स्मृति, भ्रम तथा संशवरूप ज्ञान प्रमा के अन्तर्गत नहीं आते, क्योंकि भ्रमजन्य एवं 
संगयोत्न्न ज्ञान में वास्तविकता नहीं होती । इस प्रकार जहां जिस वस्तु की ज॑सी स्थिति है 
उसका वैसा ही ज्ञान प्रमा है। इस प्रमा का कारण ही प्रमाण कहलाता है। इस प्रकार शास्त्र- 


१. ऐतरेयोपनिषद्‌ भाष्य का उपोद्घात | 
२... 744: 248/6 : 7) व शात्रा,05एपर, ५०. ॥ 9, 94 
३. चौखम्बा संस्तरण १६६१। 
४. उता(टतव ४ए 3, 7ंधाट, 
४. प्रमा चाज्ञाततत्त्वा्थंजावम्‌ | --मानमेथोदय, १३ (अनन्तशयन संस्कृतग्रन्थावली, १६१२) * 


४० ७ अद्वत-वेदान्त 


दीपिका के अनुसार जिस ज्ञान में अज्ञात पूर्व वस्तु का अनुभव हो तथा जो भन्‍्य ज्ञान द्वारा 
बाधित न होवर दोपरहित हो वही प्रमाण है ।* इन प्रमाणों की सह्ष्या के सम्बन्ध में, जैसाकरि 
कहा जा चुका है मित्र भिन दशनपद्धतियों मं तो मतभेद है ही, रवय मीमासा के ही अतर्गत 
भाड़ एवं प्रमावर मत में मी अन्तर है। माट्ट मत के अन्तर्गत प्रत्यक्ष, अनुमान, उपधान, शब्द, 
नर्थापत्ति तथा अनुपर्ला-प, ये छह प्रमाण माने गये हैं | प्रभाकर मत में उक्त छह प्रमाणी में से 
अनुपलबन्धि को छोड़कर ज्ेप पाच को ही स्वीकार किया वया है। यहां दोनो परम्पणाओं के 
अनुसार प्रमायों के सम्बन्ध में विवेचन किया जाएगा। 


ब्रत्मक्ष प्रमाण 


रामानुजाचार्य ने प्रत्यभ वी परिभाषा 'साक्षात्‌ प्रतीति प्रत्यक्षम्‌ * फह कर दी है। 
इम व्युत्पत्ति के अनुमार प्रत्यक्ष प्रमाण का साक्षात्‌ सम्बन्ध इनल्द्रियों से है १ बसे तो अनुमान- 
ज्ञान मनत-दर्द्ििय द्वारा जन्य है परन्तु उसमे इन्द्रिय के साथ विपय का साक्षाक्तार नही होता । 
यही अनुमान और प्रत्यक्ष का भेद है । 


प्रत्यक्ष के निविकल्पक जओर सविकल्पक भेद 


निविकल्पक ज्ञान इन्द्रियसनिकर्ष के पश्चात्‌, विशेषण-विशेष्य भाग से रहित, विपय- 
स्वरूप मात्ष का ग्राहक, शब्दानुगम से शून्य ज्ञान निविकन्पक ज्ञान बहलाता है। निविबत्पत 
ज्ञान भें किसी सत्ता मात्र वी ही उपलब्धि होती है, उसकी प्रकारता या विशेषता आदि की 
नही। परन्तु सविदृल्पक ज्ञान मे वस्तु के अनुमद होने पर जिन विशेषताओं का जान होता है, 
दे निविकल्पक ददा में भरी वतमान रहुती हैं । अत निदिवल्पद अवस्था ज्ञान वी प्रधप अवस्था 
है । जिस प्रकार शिशुपालवघ काव्य में प्रारम्म में अवतरित हुए नारद पहले एक तेज पुज 
के रूप मे दिखाई देते है--उस यमय उनकी कोई विद्विप्टवा नहीं दिखाई पड़ती, थही निर्वि- 
कल्पव ज्ञान वी अवस्था है | 

सर्विक्ल्पक ज्ञान+-जब ज्ञान का उपयुंवत प्रायमित्र अवस्था अस्य उपकरणों से पुष्ट 
होती जाती है तथा उसवा विशेषण, नाम, गुण-क्रियाओ से सम्बन्ध होता चला जाता है, तो 
उसे स्विकत्पक ज्ञान कहते हैं। सविकल्पक ज्ञान जाति, द्रब्य गुण, क्रिया, दाम--दन पाद प्रकार 
के विकल्पों से प्रतिभामित होता है । उपयुक्त माधकाब्य के नारद के उदाहरण से नारद वा 
पुदपत्व--जा ति, वीणापाणित्व--द्वव्य, तेबस्विता--शुण, तपस्विता--फक्रिप्रा तथा नारद-- 
नाम विकल्प टै। इसी वितवल्पनयोजना पर सविव ल्पक ज्ञान स्थित है।' 


आलोचना 


ऊपर किये गये स्पाटीकरण से यह स्पष्ट है कि निविक्यक ज्ञान ही सदिश्ल्दक ज्ञान 
का आधार है। परन्तु दस विपय में वौद्धों तथा वेयावरणों मे ऐक्मत्य नही है । बौद्ध सप्रदाय 


है कारणदीपवाघदजानरहितगृहीनग्राहि प्रमाणम्‌ । (शास्त्रदीपिका, ११५) 
२ रामानुजाबायं, तत्नरहेनय, पू० २ ८। * 
३ै. मसण्डनमिश्र शास्त्री, मीमाना-दर्जन, पृ० ३७६ । 
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क्रेवल निविकल्पक को ही प्रत्यक्षता स्वीकार करता है, सविकल्पक की नहीं ॥ इसके विपरीत 
दैयाकरण निविकल्पक ज्ञान को नहीं मानता । 

ज॑ंसाकि कहा गया है, प्रत्यक्ष के सम्बन्ध में प्रभाकर एवं नभाट्ट मतों मे भी भेद है। 
न्‍्यायदश न के अन्तर्गत संयोग, संयुक्त समवाय, संबुक्त समवेत समवाय, समवाय, समवेत सम॒- 
वाय तथा विज्लेषण-विश्वेप्य-भाव,--य्रे पट्‌ सस्निकर्प माने गए हैं। परन्तु भाद्ट मत में, संदोग 
बौर संयुक्‍त तादातय ये दो ही सन्निकर्ष माने गए हैं। परन्तु प्रभाकर संयोग, संयुक्त समवाय 
तथा समवाय--ये तीन सन्विकर्प मानते हैं । 


लअनुमाच अमाण 

स्वाभाविक हप से निव्चित सम्बन्ध वाले दो पदार्थों में व्याप्य के देखने पर इन्द्रियों 
से असंबद्ध विषय में जो ज्ञान होता है, उसे अनुमान कहा जाता है । व्याप्य से अधिक देग-काल 
में न रहते त्तथा व्याउक से अधिक देश-काल में रहने का अनिप्राय है। उदाह्रणार्थ, घूम और 
अग्नि का स्वाभाविक सम्बन्ध निश्चित हैं। उन दोतों में पर्वत पर घूम-दर्ग न होते है । घृम- 
दर्शन होने पर इन्द्रियों से न देखे गए (असन्निक्ृप्ठ) व्यापक अग्नि में जो धान होता है, वही 
अनुमान कहलाता है। इस उदाहरण में धूम व्याप्य तथा भन्ति व्यापक है। धूम के व्याप्य होने 
का यह कारण है क्वि वह अग्नि से रहित जल-ऊा दि पदार्थों में नही रहता । अग्नि की व्यापकता 
इससे सिद्ध है कि वह धम के अभाव भें भी जलने हुए लोहे में देखा जाता है । 

अनुमान के भी दो नेद हैँ--स्वा्थनुमान तथा पराथनुमान । जहां स्वयं ही हेतु को 
देखकर व्याप्ति आदि के स्मरण से साथ्य का अनुमान कर लिया जाता है, वहां स्वार्थानुमान 
होता है। जो अनुमान दूसरों को समझाने के लिए किया जाता है, उच्े परार्थानुमान कहते हैं । 


आलोचना 

भाद्द गत की अनुमान-प्रक्रिया और न्यायदर्गेत की अनुमान-प्रक्षिपा में किचित्‌ भेद 
है । न्याय के प्रतिज्ञा, द्वेतु, दृष्दान्त, उपनय और निगमन--इन पंचरावयव वाक्‍्यों के स्थान पर 
भादूट मीमांसा एवं बेदान्त में प्रतिन्ना, हेतु और दृष्दान्त, या दृष्टान्त, उपनय और निगमन ये 
तीन ही वावय गाने गये हैं ।* 


शाब्द प्रमाण 

ज्ञात पदों के द्वारा पदार्थ का स्मरण होने पर असन्निक्ृष्ट वाक्य के अर्थ का ज्ञॉन होना 
घाचद प्रमाण कहलाता है। यह थाव्द प्रमाण भी दो प्रकार का है : एक पौरुषेय भर दूसरा 
अपौरुषेय | आप्त वचन पौरुषेय भादद प्रमाण के अन्तर्गत जायेगा। इसके अतिरिक्त वेद-चावय 
अपौरुषेय घद्द-प्रमाण का उदाहरण है। सिद्धार्थ और विधायक--े दो भेद भब्द के और 
भी हैं। किसी पदार्थ के निड्चिचत अर्थ को कहने वाला- वाक्य सिद्धार्थ वावय है। विधायक 
वाक्य वह वाक्त है णो किसी प्रकार के कार्य के लिए प्रेरक होता है। विधायक्‌ू चावय उपदेशक 
तथा अभिदेगक के भेद से दो प्रकार का होता है। उपदेश वावय से विधिवाक्य का तात्पयं है 
जैसे---उनसफो ऐसा करना चाहिए। अतिदेग वाक्य का उदाहरण है--दर्भ[पूर्णनास याग के 





१. मानमेयोदग, पृ० ६४ तथा वेदात्तवरिभापषा पृ० ६२॥। 


४२ ८ भद्वत-वेदान्त 
द्वारा स्वर्ग को साधन वरे ।* 


उपमान ब्रमाण 


पूब॑दुष्ट अय॑ के स्मरण वरने पर दृश्यमान पदार्थ में जो सादुइ्प-ज्ञान होता है, उसी 
को उपमित्ति कहते हैं ।९ उपधिलि वह बारण ही उपगान बहलासा है। जैसे कि फिसी ऐसे 
व्यक्ति को, जिसने पूर्द से याय देख रकसी है, जगल म॑ गवय (नीलगाय) भी गाय के समान 
दिखाई पडती है। इसने अनन्‍्तर वह द्रप्टा गाय में रदने वाली गवम (नीलगाय) बी समानता 
का स्मरण करता है और कहता है कि मेरी गान इस गवेव दे समान है मरी प्रत्यि उपमिति 
कटलाती है। इस प्रवार उपमान सादुइ्यजन्ध जान है ! 


अर्थापत्ति 
दूसरे अर्थ ते बिना निद्िचत अर्थ वी पतुतपर्लि दो देखकर, उगती (निदिचद अर्थ बी) 
सगति दे लिए जो अर्थान्तर वी कत्पना की जाती है, उसे थर्तापत्ति उद्दे हैं।' से, विसी 
अन्य प्रमाण के आधार पर देवदत्त का जीउप दिचित चिद्ध होने १२, जद देवदत दो घर में 
नही पाया जाता, तो उसने वाहर रहने वी अर्थान्तर वी व“पना के द्वारा ही देवदत्त के जीवन 
वी निश्चित सिद्ध होती है। इस प्रकार देवदत्त वे घर से बाहर रहने की वा पा अर्थापत्ति 
है। अथपित्ति के दो भेद है---एक श्रुतार्थापत्ति और दूसरी दृष्टार्थापत्ति। केबल द्वार' ऐसा 
हने पर खोलो या बन्द बरा' ऐसे अर्थ वी वत्पन' शुतार्थापत्ति गत कत्पना है। ऊपर दिया 
गया देवदत्त का उदाहरण दृष्टार्यापत्ति का उदाहरण है । चैगायिर तो अर्थापत्ति वा अनुमान 
के अन्तगंत ही वन्तर्भाव वरते हैं। 


अनुपलब्धि 


अनुपलब्धि अभाव का ही परयण्वाची है। जहा उपर्यवत पाचा प्रमाणों वी प्रवृत्ति 
नही होती, वही ननुपलतबन्धि है। उप्र्यृवत पाचों प्रमाण भायषदा्ों वी उन के साथन हैं, 
परन्तु कभी-वमी अभाव वी उपलब्धि भी देखी जाती है। जयुपला-ध एमाण अभाव यी 
उपलब्धि का ही बोधर है। अनुपसब्धि वी सत्ता रतत्तस्त्र है। इसझा यारण यह है हि हमारी 
इन्द्रियाँ भावात्मक वस्तुओं वे ज्ञान को ही बत्तता मी हैं, उमाव जो नदी) सभाव 
अनुपर्तान्ध के द्वारा ही सिद्ध होता है। जैसे, यदि पुस्तक होगी दो अवइय मिचती, परन्तु इस 
सनय यह अनुततउय है। इससे बहू गिद्ध दोगा है कि जयुपर्ता ये ही पुरार के वभाय को बतता 
रही है । भादूट एवं अद्वत मत मे जनुपवब्यि वो स्वतरप प्रमाण यें हप से स्दीवयार किया ग्रया 
है, परन्तु इसवे विपरीत प्रमावर मंत्र मे, अनुपर्ला-प की सयतस्त्र सता नही स्वीक्षार की गई 
है। प्रभाकर ने तो अमाव को अधपिकरण रुप माना है। [देखिये तन्त्ररहस्य, पृष्ठ १६-१६) ! 


प्रामाण्यनाद 


ज्ञान होने समय जो पदार्थ जिस रूय में अवसासित होता है वहु पदार्थ बस्तुत उसी 





१. धास्त्ररीषिता, पृ०७२ (निर्णयवरागर सस्करण) । 
२० अवपित्तिरपि दृष्ट खुदयो-पार्वों शस्पया नोपपयने दन्पर्भ करचना | (धा० भा०, १।१।५) 
आन दाश्मम भम्जूस ग्रस्याकरती १६४६। 


दर्शन के क्षेत्र में अदंतधाद का स्थान ७ ४३ 


रूप में अवस्थित हो तो उसे प्रामाण्य कहते हैं।' इसके विपरीत जब कोई वस्तु जिस रूप में 
वर्णित हुई है उस रूप में न हो, तो वह अप्रामाण्य की स्थिति कहलाती है। मीमांसक प्रामाण्य 
को स्वतः तथा अग्रामाण्य को 'परत:” मानते हैं। इस विपय में उनका नैयायिकों से विरोध 
है। नयायिक प्रामाण्य को 'स्वत: ने मानकर परत: मानते हैं। इसीलिए मीमांसक स्वत:- 
प्रामाण्यवादी और नैयायिक्र परत:प्रामाण्यवादी कहलाते हैं। इस स्थल पर मीमांसक के 
स्वृत:प्रामाण्यवाद वी स्थापता के पदचात नंयायथिक के परत:प्रामाण्यवाद का खण्डन किया 
जाएगा। प्रभाकर मत, भाद्ट मत तथा मुरारि मत के अनुसार मीमांसा के स्त्रत्तःप्रामाण्यवाद 
के भी भिन्‍त-भिन्‍त रूस हैं। यहां इन तीनों मतों का उल्लेख परमावश्यक है । 


प्रभाकर मत 


प्रभाकर के धतानुसार ज्ञान स्वत:प्रकाश-रूप है। अतः इस मत में ज्ञान के स्वतः- 
प्रकाश रूप होने से ही ज्ञान का स्वत प्रामाण्य स्पप्ट सिद्ध है | उदाहरणार्थ, जिस प्रकार 
प्रकाश पदणे दृश्यमान पुस्तकादि पदार्थों की तदनन्तर अपने आपको और फिर दीप-वर्तिका 
को अधिज्यवत्र करगा है, उसी प्रकार ज्ञान भी पहले इन्द्रिय-सन्निद्ठित पदार्थ को, फिर अपने 
आपको और फिर ज्ञान के जाश्रयभूत आत्मा को प्रगट करता है। इस प्रकार प्रभाकर के मता- 
नुसार प्रत्येक पक्ष में पदार्ध, ज्ञान तथा आत्मा की स्वत: अभिव्यक्ति होती है। इसी को त्रिपुटी 
प्रत्यक्ष भी कहते हैं। इस मत में ज्ञान के साय-साथ उप्तका प्रामाण्य भी स्थित रहता है । अथवा 
यों कहिये कि जात की जिस सामग्री से ज्ञान उत्तन्त होता है, उसी सामग्री से उस ज्ञान का 
प्रामाण्य भी उत्पन्न होता है।' 


भट॒ट मत 


इस मत के प्रव्तक कुमारिलभद्ट हूँ। वे भी ज्ञान के स्वत-प्रामाण्य को स्वीकार 
करते हैं, परन्तु उतका स्वध्ृत-प्रतियादन-प्रकार प्रभाकर से भिन्न है। कुमारिल प्रभाकर की 
तरह ज्ञान को स्वृतःप्रकाशरूप नहीं मातते। इसके मतानुसार चक्षु और पुस्तक के सन्निकर्प से 
'इदं पुस्यक्रम' यह ज्ञान होता है; परन्तु इनके मत में ज्ञान के स्वत.प्रक्मझ न होने के कारण उसका 
प्रत्यक्ष दीं दवा ! इत्नीतिए कुमारिल शान को अतीन्द्रिय स्वीकार करते है। इसलिए ज्ञान 
होने के पदचात जाता को ज्ञान होता है कि--मया इदं पुस्तकम्‌ जातम्‌ (मेरे द्वारा यह पुस्तक 
जानी गई) । जद्र यह पुस्तक ज्ञात होती है तो उसमें ज्ञातता नामक धर्म उत्पन्न होता है। इस 
जातता का ही प्रत्यक्ष आन भाट्ठ मत में होता है । यह ज्ञातता ही जान तथा प्रामाण्य की उदय- 
कर्त्री है ।* 


१. अर्थस्प व तथाभाव: प्रामाण्यमभिवीयते | --न्यायरत्तमाला, पृ० ४। 
देखिए---न्यायकन्दली, पृ० ६१; शास्त्ररीपिका, २१३-१४; तन्व्रहरुप, पू० ५-८; 
प्रकरणयंचिका, पू० ३८-४३ । 

न्याय रत्नमाला , पृ० ३१-३५; झास्त्रदीषिका, पृु० ६७-१०६; मानगेयो दम, पृ० ४-६। 


पे 


४४ ले अईत-वेदान्त 


भुरारि का मत 


मरारि के मत वे बारे मे प्रसिद्ध है--मुरारेस्तृतीय पन्‍या । मुरारिभिश्र के अनुसार 

इन्द्रिय एव अर्थ के सयोग से ज्ञान होने पर अथ घट ' (यह घडा है) दस प्रतार का ज्ञान होता 
है। दस अम घट ' ज्ञान वी सत्यता का निश्वय करने के लिए फिर हे धदन्ानयवान्‌ दम 
प्रकार बॉ अनव्णवसाय होता है। इस अतुश्यवसाय के द्वारा ही 'अय घट (मह घट है) इस शान 
का भान तंया उसको प्रामाण्य, दोतो ही विडिचत होते हैं, यदी मुरारि मत थी विशेयता है ॥ 
इस प्रदार प्रमापर मत में ज्ञान के स्पत प्रामाण्य होने का सिइचधर ज्ञान के स्वत्रयाशंत्व मे 
भाटंट मत में 'ज्ञातता से तथा मुसारि मिश्र के सत में अनुव्यवसाय से ही गा है! उक्त तीनो सता 
मे पिद्वानों ने प्रभाकर मत की ही विशेष महता स्वीकार को है। इस सम्दर्ध मे मयुरानाथ 
तझईदागीश वा वयन है कि प्रभावर वह ही मत निश्चित स्वत प्रामए्यवाद हूं, अन्य मत तो 
न्याय दे समान परन प्रामाण्पवादी ही हैं ।' 


परत प्रामाण्यवाद का निराकरण 


न॑थायिक का प्रामाष्यवाद को परत मानता उचित नह्दी है। नेयाविक के मतानुमार 
सदि प्रामाण्य का परतस्त्व स्वीकार किया जाएगा सो अनवस्था दीप आ जाएगा। इसका 
कारण यह है कि परत प्रामाण्यवाद के अनुछप ज्ञान का प्रानाष्य जत्र दूसरे ज्ञान पर विर्मर 
होगा तो वह दंसरा--प्रामए्यप्रतिपादक्र जान भी अरने प्रामाण्य की सिद्धि के लिए इतर शान 
की शरण लेगा। इसी प्रकार वह इतर ज्ञान, प्रमाण्य सिद्धि के लिए इतर ज्ञान को शरण लगा 
-.और फिर इस प्रकार अनवस्था दोप उत्पन्न हो जाएगा। इस प्रफार दे अनवस्पा दोष से मूल 
का हो जायेगा | अत इस मूलोब्छेदक ज्ञान के स्दीवार बरने में वोई लाभ बही हैं। 
प्रापाष्य के परतस्त्व के स्वीकार करने से प्रापाश्य का मूतोच्छेर इस प्रजार टोता है कि यदि 
सभी ज्ञान अपने विपय के तथात्व के तनिएंबय के निए स्वय अतामम्य का अनुमत करते हुए 
इसुर झान बे कोोेक्ी हों जाएँ, तो कारण पुण-ज्ञान, सदादज्ञान व अव॑ं-फिमानज्ञात भी अपने 
विपपनिष्ठ गुण आदि वे निश्वम के लिए इतर ज्ञान के अपेक्षी हो जाएगे। इस प्रकार अनेव 
जन्मों में भी किसी अर्थ का निश्चय न होते पर प्राघाण्य वा सूनोच्छेद स्वत हो जावेग।। यदि 
पर्वपक्षी कहें वि खनवरम्थां को परावृत्ति गे लिए अर्य जिया-न्ान वी स्वत प्रमाणता मात लीं 
जायेगी तो इसमे कोई वैप्विप्टूय नही आ पायेगा | वधरीकि, यद्यपि अर्थ-क्रिया की पतरूपता दे 
वारण उससे अप्र/्माण्प वी श्र नहीं की जा सकती, परल्लु स्पध्तावस्था भें जद लाना आदि 
क्रियाए इसमे भी व्यभिचार कर देती हैं। यद्दि पूर्व पक्षी कहे कि वेजल खुखन्तान की अव्यभिधरित 





ह उमंग मिश्र मूरारेत्रतीय पन्‍्या (0 ऐडाहफ्७ओं (कद शि६००८६४४" बु५, 


सिर । 7.908076 ) 
२ 'मनेर्म॑व ज्ञानस्वर्पवत्‌ तत्पामाण्यप्रह ' इति मुरारिमिश्ना । 


वर्धमान कुसुमाज जि प्रकाद्द, १० २२६ (महामहीपाब्याय चद्धतासत सवररविकार-सपादित, 


बंववत्ता, १६६१ 
३ विल्तामपिर्हम्य, पृ० ११७ ! १६६१) 


४ पणपेचत्व प्रमातत्व नास्मीन लमते वव चित्र । 
भू वोच्छेदकर पक्ष को हि नामापपवम्पति ॥ झॉच्चद्रीपिता, पू० 93 । 


दर्शन के क्षेत्र में मद्देतवाद का स्थान ८ ४५ 


समझ कर उस तक ही अर्य-क्रिया को सीमित कर दिया जायेगा तो उससे भी पृर्वज्ञान का प्रामाण्य- 
अव्यवसित नहीं किया जा सकेगा। जैसे कि स्वप्न में प्रिय-संग के विश्वाम से सुख होता है, तथा 
उसका नान भी होता है, परन्तु उस्त सुख-जान के निव्यात्व ने उस ज्ञान में अप्रामाण्य निहित 
कर रखा है अतः यह स्वीकार करना ही उपयुक्त होगा कि प्रामाग्य स्वतः ही प्राप्त होता है । 


मीमांसक का अख्यातिदाद 

भारतीय दर्शन के क्षेत्र में श्रम का विवेचन स्थातिवाद के सिद्धान्त के आधार पर किया 
गया है । अख्यातिवादी मीमांसक घुक्ति-आदि में रजत-आपदि के ज्ञान को मिथ्या नहीं मानता ! 
इसीलिए अस्यातिवादी के मत में भ्रम को स्थान नही है । अस्पातिवादी मीमांसक ज्ञान के दो 
पक्ष मानता है---एक यथा और दूसरा स्मृति । अख्यातिवादी का कहना है कि 'इदं रजतम्‌' 
(यह रजत है) इस ज्ञान में ज्ञान के दो लूप हैं। उक्त वाक्य में इदम्‌ का यथार्य ज्ञान होता है और 
रजत की स्मृति । संस्कारजन्य सादुस्य के आधार पर 'ज्ञातं रजत स्मृति मात्र है। पुरोवर्ती इदं 
रूप यंया् ज्ञान और रजत रूप स्मृति ज्ञान--इन दोनों भिन्न-भिन्न ज्ञानों के भिन्न रूप से ने 
ग्रहण होने के कारण ही शुक्ति का रजतरूप में ज्ञान होता है ! इसी को 'भेदाग्रह' भी कहते हैं, 
क्योंकि यथार्थ ज्ञान और स्मृति के भेद के आग्रह के कारण हो शुक्ति का रजत रूप में ज्ञान होता 
है । इस प्रकार अस्या तिवादी उक्त उदाहरण में रजतजान का कारण प्रमोप को मानता है। 
स्मरणाभिमान के प्रमुपित होने पर ही शुक्ति का रजत रुप में ज्ञान होता है। मीमांतक -की 
दृष्टि में इदम्‌--यह प्रत्यक्ष घुक्ति का ज्ञान, मौर “रजतम्‌” यह रजत-सान दोनों ही सत्य हैं । 
बख्यातिवादी का विचार है कि थुक्ति में रजतज्ञान का आधार जो रजत है वह तो सत्य ही 
है। इस प्रकार अस्यातिबादी मीमांसक प्रभाकर के स्पाति-सम्बन्धी सिद्धान्त के अनुसार अम 
को नहीं स्वीकार किया गया है।६ : ह । 

परन्तु प्रभाकर के विपरीर्तःमटूट मीमांसक नैथायिक भी अन्यथाल्या ति को स्वीकार 
करता है। अन्यथाख्यातिवादी अव्यातिवादी की तरह स्मृत्ति को स्वीकार नहीं करता। किसी 
वस्तु के धर्मों का अन्य वस्तु में आरोप ही अन्ययास्याति है। घुक्ति एवं रजत के उदाहरण में रजत 
के धर्मों का शुक्ति में आरोप होता है। इस आरोप के कारण ही घुंक्ति का रजतरूप से अन्यथा 
ज्ञान होता है। मदद मीमांसक इस अन्यथास्याति को ही विपरीत्र्याति भी कहते हैं । 


पदार्थ-निरूपण 

पदार्थों के सम्बन्ध में मीमांसकों में ऐकमत्य नहीं है । मट्ट मीमांसक के अनुसार द्रव्य, 
गुण, कर्म, सामान्य, शक्ति और अभाव, ये छः पदार्थ और प्रभाकर मीमांसक के मतानुसार द्रव्य, 
गुण, कर्म सामान्य, समवाय द्ाक्ति, संड्या और सादृश्य, ये आठ पदार्थ स्वीकार किये गए हैं। 
इन पदार्थों में द्रव्य, गुण तथा कर्म का विवेचन भायः वशेधिक के समान ही है, परन्तु यत्र-तत्र 
भेद भी मिलता है। यहां इन पदार्थों का संक्षिप्त विवेचन अपेक्षित प्रतीत होतः है । 

दृष्य--द्रव्य परिमाण का आश्रय होता है और यह परिमाण दो प्रकार का होता है--- 
एक--अणत्व तथा दूसरा महत्व | द्रत्य पदार्थ “पृथ्वी, जल, तेज, वायु, आकाश, काल, दिशा, 
आत्मा, मन, घब्द तया अंवकार भेद से ग्यारह प्रकार का है। यहां पृथ्वी आदि के सम्बन्ध में 





१. डॉ० हरदत्त शर्मा : अ्रह्मसुत्रचतुःसू त्री, पृ० १३। 


४६ ० भशरद्वत-पेदान्त 


वथक-प॒थक विचार किया जायेगा । 
|. धग्बी--प्रथमर द्रव्य पृथ्वी गन्धयुवत द्रव्य है। इस पृथ्वी द्रव्य के दर्शन पृथ्दी, पर्वत, 
वक्ष दरीर और प्राणद्रय के रूप मे हीते हैं। दारीर के जरायुज, क्षण्ड व, स्वेदव और उद्‌- 
भिजज भेद से चार #प हैं। इनमे उद्भिर्त को प्रभार भीमासक' नहीं सवीरार व र्ते ।* 

कझत--जल स्दामा तिक द्रवेत्व को अविररण है। 

तेज-तेज उण्ण स्प्न॑वाला होता है। तेज के दर्शन, सूर्य, चरद्र, नक्षत्र, भरिन और चक्षु 
इर्द्रिय के रूप में हो। हैं। परन्तु वही वद्दी तेजस पदार्थ में उष्णस्पश्े वी उपल्ोा थ नही भी होती, 
जैसे सुवर्ध भी तैजस पदार्थ है परन्तु उसमे पृथ्वी अथ वी अधिततावे वाशण उप्ण झुपई की 
उपलब्धि नही होती ।' 

बायु>-यद्य वि वायु का रूप नही है, परन्तु फिर भी वह स्पर्सवाला है) प्राचीद नेपा- 
यिक्र की तरह मीमसक बयु को आनुमा तिक नही समानता । नब्यनयाशिक तो वायु वी प्रत्यक्ष 
स्प्ट ही स्वीकार बरता है ।* 

आडादा--आबाश अन्लिम शूत द्रव्य है । शब्द के अधिकरण होते से भवाद वी सिद्धि 
स्पष्ट है। आयाय नित्य है। माटूट मीमासको ये' मत में आकाश का भी पत्यक्ष होता है ।' 

फाल -जाव सभी वा आधार है | काल विभू है भोद एफ है । 

दिश्ञा-द्विशा भी एव तथा निःृ्य है | 

आता --आत्मा चैतन्य का आश्रय है। मीमासक आत्मा वी ब्यापक्ता को स्वीवार 
करते हुए भी सत्र शरीश के साथ उत्तरी एकता नही मानते ।५ 

गत--मन भी सूद इन्द्रिय है | परन्तु यह भी भौतिक इच्धिय ही है। परन्तु शास्त्र 
दीपिकाकार ने इसे भौतिक से विसक्षण भी माना है।* 

धबद --शठद धो इन्द्रिय के द्वारा ग्राह्य है। शनद के वर्णात्मझ और ध्वस्या (मर, से 
दो भेद हैं | वर्णात्मक शा द्रब्प तथा विभु है और आत्मा वी ही तरह नित्य भी है, पररतु वह 
गुण नही है । इसके विपरील छ्वेन्यात्मत् झठ्द भुण और अनित्य है । यह ध्यन्यात्मक शब्द ही 
वर्णत्गक दाब्द वी प्ररट वरने वाला है और यह वायु का गुण है, क्योंकि वायु के अभियान 
के दायरा ही धानद फी उत्त्ति होती है।' 

सन्वक्ार--तैयायथिद्र वी तरह भीमासक अन्धकार वो अमाद रूप सदी भानठा। 

भीमासन वे भत में अस्वका र चक्षु से ग्रहण करने योग्य है। यह अस्थवार प्रताश मै अभाव में 





९ गदर जराबुजागटइगास्वेदज भितर विविधम, उद॒लिज्ज शरीर न भवति।--प्रव रण पत्ता 
पृ० १४० मुउुद्द भाम्त्री सिरते द्वारा सपादित, (स० बु० डिपो, १६०३) 
३ अभिमृतरूपरपर्शतिज सुवर्णन्‌। अभिमवस्तु बलवदमि परायिव ह्पादिधिरिति इप्टव्यूम । 
(मानमैयोदय, पृ० १५४) 
रे सत्यपि दब्यत्वे मह॒त्वे रूपसस्वाराप्रावात्‌ वायोरतुपत्तन्धि ।--बे० सू० ४।१॥७ तथा 
प्र८्पा5 भाण०्, पृ० १६। 
४. तश्मात्‌ प्रमा पंश्यामीतिवत्‌ वायु सझ्यृज्ञामीतिं प्रत्यमत्यथ सभवाद वायोरपि प्रत्यक्ष 


समदवत्येव | --भुस्तावली, वा० ४६ | 
५ मानमेयोदय, पू० १८८ ह 


६ मण्डनमिश्र भीमासादर्शन (जयपुर), पृ० ३४६॥ 


दरद्न के क्षेत्र में अद्वतवाद का स्थान 70 १४७ 


काले रूप में दिखाई पड़ता है। तेज की तरह अन्चकार भी ब्रह्मा का शरीर है और इंसकी सृष्टि 
भी पृथक्‌ रूप से की गई है। इसलिए इसको पृथक पदार्थ के रूप में स्वीकार करना 
आवदयक है। 

इस प्रकार मीमांसकों के अनुसार द्रव्य पदार्थ के उक्त ग्यारह भेद है । 

ग्रुण---मीमांसकों ने झूप, रस, गन्ध, स्पर्श, संख्या, परिमाण संयोग, विभाग, परत्व, 
अपर त्व, गुरुत्व, द्रवत्व, स्नेह, बुद्धि, युख, दुःख, इच्छा, द्वेप, प्रकट्य, ध्वनि और संस्कार भेद 
से इक्करीस प्रकार के गुण माने हैं 

नेयायिक एक पृथकत्व गुण की और कर्पना करता है जो मीमांसक को अभिमत 
नहीं है। 

कम---चलति' वर्थात्‌ चलता है' आदि' अत्यय का वियथकर्म है। यह कर्म चल- 
नात्मक, प्रत्यक्ष तथा एक प्रकार का ही है। उक्त कथन भाट्ट सम्प्रदाय के अनुसार है। इसके 
विपरीत प्रभाकर के अनुयायी कर्म यो प्रत्यक्ष व मानकर अनुमेव मानते हैं। भादट्ट सम्प्रदाय के 
अनुयायियों ने प्रभाकर-मतानुयायियों री उत्त बनुमेथवता का खण्डन करते हुए कहा है कि यदि 
* क्रम का अनुमान किया जाने लगेया तब तो परतरेत और बादल के संयोग से पर्वत में भी कर्म का 
वनुमान होने लगेगा। इस प्रकार मीमांसक कर्म की अनमेयता को नहीं स्वीकार करते । 

सामात्य--यहू मनुष्प है, “यह जदव है! इस प्रकार सभी मन॒ष्पों और जदझवबों आदि 
व्प्रवितयों में रहने वाले और विजातीय व्यक्तियों से व्यावृत्त कराने वाले व्यावृत्त और अनुवृत्त 
धाकार में देशान्तर और कालान्तर में जो अवाधित ज्ञान उत्पन्न होता है, वही सामान्य है। 
यह सामान्य प्रत्यक्ष है। इस सामान्य के भी सामान्य और विशेष दो प्रकार हूँ, ज॑से मनुष्यत्व, 
वश्वत्व आदि । जाति का सामान्य आकार हैं और एक मनृप्य और एक अश्व आदि उसका 
विशेष आकार है। 

दवित--शवित नामक पदार्थ की कल्पना मीमांतकों की स्वतन्त्र कल्पना है। मीमां- 
सकों ने लौकिक और वैदिक भेद से दो प्रकार की शक्तियां मानी है। अग्नि की दाहक शक्ति 
लोकिक शक्ति है और यत्रा दि में स्वर्गांदि प्रदान की शवित वैदिक शवित है। 

सभाव--जिसके हारा किसी वस्तु की सत्ता का निषेध होता है, उसे अभाव कहते हैं। 
अभाव के--प्रागभाव, ध्वंसाभाव, अत्यन्ताभाव तथा अन्योन्याभाव--ये चार भेद है। प्रभाकर 
के मत में अभाव नामक पदार्य को नहीं स्वीकार किया गया है | 

उक्त छू: पदार्थ ही भाद्ठ सम्प्रदाय में स्वीकार किये गए हैं। 

जगत्‌--अद्वेतियों ने अद्वत-सिद्धि के लिए जगत्‌ को प्रपंच कहकर जो जमन्मिथ्यात्व 
सिद्ध किया है, वह मीमांसक का अभीष्ट नहीं है। मीमांसक जगत्‌ को मिथ्या न मानकर 
सत्य मानना है। जत: मीमांसा के अनुसार जगत्‌ के जिस रूप में दर्शन होते हैं, उसी रूप में जगत्‌ 
की सत्यता स्वीकार की गई है।' इस प्रकार मीमांसक जगत्‌ का आत्यन्तिक नाश नहीं स्वीकार 





१. शास्त्रदीपिका, पु० ३६। 

२. अभिवषातेन प्रेरिता: वायवः स्ति मितानि, वाय्वन्तराणि प्रतिवाधमाना: संतों दिक्कान 
संयोग विभागानत्पयादयान्ति | शावरभाष्यम । 

३. तस्माद यद गृद्यते वस्तु येन रूपेण सबंदा । 
तत्तर्थवो भ्युपेतव्ये सामान्यमथवेतरत्‌ ॥ (इलोकवालिक, पृ ० ४०४) 


८ ए भद्वत वेदान्त 


बरता । बुछ सीमासर जणु को स्वीवाट करते हृए परमाणू से जगत्‌ की सृष्टि स्वीवार करते 
हैं।' परमाणुत्रादी मीमासता वे! अनुसार, कर्मों के फ्लोन्मुस होने पर अणुसनोग से ब्यवित 
उत्पन्न होते हैं तया फत की समाप्ति होने पर विच्छेद वे कारण अवात्तर परिवर्तन हो 
जाया वरते हैं। यद्यात्रि स्याप-उश्ेषिक्त में भी जगतू की उत्पत्ति परमाणुप्राद वे आधार पर 
ही मिद्ध की गई है परन्तु परमाणुवादों मे अन्तर है। न्‍्यापदर्शन के अनुसार परमाणुओं की 
स्थिति प्रत्यक्ष सिद्द न होकर अपुमानगम्य है। चतरेणु के पष्ठ भाग को परमाणु बहने की बात 
वो मीमासत नहीं स्वीतार वारता | मीमासक तो प्रत्यक्ष वते मान वणां वो हो परमाणु मातता 
हैं। न्‍्वायदर्भत में परमाणु योगज प्रध्यक्ष का विपय है परस्तु मीमाना में परमाणु का इच्चिय- 
प्रत्यक्ष स्वी पार किया गया हैं ।' बत मीमासकों द्वारा स्वाकार की गई जगत वी सत्ता प्रत्यक्ष 
सिद्ध हाने व॑ दारश सत्य है । 
दिसम--जमा वि बढ़ा जा चुवा है ईइवर के सम्बन्ध में भिन्न-भिन्न दर्शने-पद्धतियों 
पे भिल्द भिवन मतवाद मिदत हैं। सैंयायिव यदि ईशइवर को समार वर निर्मित कारण मात्र 
माता है तो नंशेपिरदर्शन वे अन्तर्गत ईश्वर दे सम्बन्ध में कोई स्वतस्त सिद्धान्त ही नहीं 
मिलता । साख्य यदि एक प्रकार से निरीश्वरवादी है तो योग में एक विशेष पुष्पर्प में ईश्वर 
की उपता वी गई है। वेदान्त का ईदइबर भायावी है। इस निपय में मीमासा की स्थिति 
विचित्र है--वह ने ईइपर कया खण्डन दी वरता है और ने गण्टन ही मीसासा में भी ईश्वर वे 
सम्बरस्ध में मिन्‍त बिनत धोरणाएं मित्रती हैं। प्राचीन भीमासा के अन्तर्गत ईईइवर की नहों 
स्वीकार मिय्रा गया है। इसे वियरीत परवर्ती मीमासकोी ते विसी न-क्िसी रृप में ईझबर वी 
सत्ता स्वीक्ञार वी है। लौगालि भास्कर एव आपदेव ने ईश्वरापंण बुद्धि से किए गए कार्य को 
मोदा का हेनु माना है प्रमावरविजय के अन्त गंत ईश्वर-सम्बन्धी आउुमानियता का सण्डन 
वरते हुए ईइवए की स्वप्ट सत्ता स्वीकार दी है 
घर्न--पर्म मीजासादर्शन का प्रमुष प्रतिदाध है । इसीलिए जैपिवि ने भौपासाम्‌त्र 
दे दूमरे सूतर-- घोइनापक्षणी-थों घर्म मे ही धर्म का लक्षण जिया है। इस सूत्र के अनुसार 
चोदना वे द्वारा सक्षित अर्य धर्म कबहताता है। चोदना--मूत, भपिष्यत्‌, वर्रमान, सूक्ष्म, 
ब्यवदित तथा विध्रृृष्ट पदार्थों के धोब कराने में जैसी सनय॑ है वैसी शवित न तो इर्द्रियों में है 
और न अन्य किसी पदार्थ मे 
मीमासा के धर्म का उपयूवत स्वत्प सप्रमाण है। परन्तु मौमासा के प्रमाण, प्रत्यक्षारि 
पे मिन्‍न हैं। मीमासा > बनतगेत घममे में विधि, अंवाद, भसत्र, स्मृति, आचार, नामपेंय, 





है प्रभावरब्िजय, पू० ४३-४६ । 
२ मानमभेयोदय, पृ० १६४ ॥ 
. अप्पणएपुदफ फिपधाएतु सन सेयमड्ेतु ॥ न चे तदपणवुद्धयानुष्ठाने प्रमाणा माव । 
यन्शशेधि यरश्वाीति भगददुपीतास्मृतेरेवष्रपाणत्वान । स्मृतिचरग तत्पामास्यस्य 
झुतिपूतकत्वेन व्यवस्थापताव । 
त्रयंगग्रह पृ८ १६६ तथा भीमासान्यायप्रवाद, पृ० १६० ६ 
४. एवं चानुमातिकल्वतेवे रस्थ निराहतम्‌। लेश्वरोड5पि निराइव । अवएवं न प्रभावर 
गुझनिरीखरतिरास कृत । तत्ममयंन च वेदान्तमीमासाया क्रियत देश्यभिप्रेतम्‌ ॥। 


प्रभागर विजय, पृ० ८२। 


दर्शन के क्षेत्र में अद्वेतवाद का स्थान ए ४६ 


वाक्यरेप तथा सामथ्यं--ये आठ प्रमाण स्वीकार किये गए हैं। यहां इनका संक्षिप्त निरूपण 
आवश्यक है | 

(१) विधि--वेद-वाक्यों का प्रमुख उद्देश्य विधि का प्रतिपादन है। विधि पर्म में 
प्रमाण है, क्योंकि इसके द्वारा अन्य प्रमाणों से अदात और अलौकिक कल्याण के साधन यज्ञादि 
का विधान किया जाता _26“<09 

(२) अर्थवाद-वेद का दूसरा भाग अयंवाद है । ज्ञानप्रतिपादक वाक्य क्रिया की 
स्तुतिया निषेध के प्रतिषादक होने के कारण परम्परया क्रियापरक हैं। इन्हीं वावयों को 
'अयंवाक्‍य' कहते हैं। उदाहरण के लिए 'वायव्य इवेत मालमेत भूतिकाम: अर्थात्‌ जो ऐडवर्य 
चाहता है, वह वायव्य याग करे, यह तो विधिवाक्‍्य है; परन्तु इसके अनन्तर उक्त वाक्य के 
समीप में---वायुर्वेक्षे पिप्ठा देवता वायुमेव स्वेन भागवेयेनोपधावति स एवेन भूरति गमयति' 
अर्थात्‌ वायु तीव्र गति से चलने वाला देवता है, वही इसको ऐश्वरयं की प्राप्ति कराता है, यह 
अथंबाद वाक्य है। विधि के साथ अर्थवाद वाक्‍्यों की एकवाबयता हो जाने पर विधि को 

प्रशंसा मिल जादो है और अर्थवाद वाक्यो का विवेष अर्थ की स्तुति के द्वारा क्रिया के साथ / 
सम्बन्ध स्थापित हो जाता है | वायब्यश्वेनमालभेंतभूतिकाम. इस विधिवाक्य ने वायज्य 
याग में प्रवृत्त करने की प्रेरणा तो दी, परन्तु उक्त विधिवाक्‍्य के पालन में जो प्रमाद और 
आलस्य सम्भव है उसमे वाधित मानव को पुन: रण देने के लिए ही वायुवेक्षेपिष्ठा देवता***' 
इस उपर्युक्त अयंवाद वाक्य के द्वारा चौयु- की-प्रशंसा की गई हैं 4 ५इस प्रकार अर्थवाद वाक्य 
कहों विवेय क्रिया की साक्षात्‌, कहीं उस्से.सम्बन्धित द्रव्य और देंवता भादि,का प्रशंसा करते 
हुए, प्रमाण बनते हैं । हा मी 8०6 
(३) मम्त्र--तत्‌-तत्‌ कर्मों का अनुष्ठान करते समय उनसे सम्बन्धित क्रियाओं, अंगों 
यों एवं देवताओं का प्रकाशन करना मन्धों का का है। मन्धत्रों वा उक्त कार्य ही कर्मेकाण्ड 
का विशज्वेप प्रयोजन है। मन्च्र-स्मरण के बिता न कर्म के अंगों की स्मृति हो पाती हैं और न उनके 
क्रम की व्यवस्था ही समुचित हो पाती -है। विधि के अनुसार भी मन्त्रों द्वारा स्मरण प्रशस्त 
वबतलाया गया है | 

वैज्ञानिक आलोचना की दृष्टि से वैदिक मन्त्रों के तीन भाग किये जा सकते हैं-- 
करणमन्त्र, क्रियमाणानुवादि मन्त्र ओर अनुमन्त्रण मन्त्र | करणमन्त्र वे मन्त्र हैं जो कर्म 
करने के पूर्व उच्चरित किये जाते हैं, जैसे 'इपेस्वा' एवं याज्या पुरोनु वाक्या' आदि। क़ियमाणा- 
नवादि मन्त्र वे मन्त्र हैं जहां मन्त्र बोलने के साथ-साथ कर्म का अनुष्ठान किया जाता है, जंसे 
युवा सुवासा' आदि । युवा सुवासा' के उच्चारण के साथ-साथ ही यूप के ऊपर कपड़ा आदि 
लपेटते जाते है । तीसरे प्रकार के मन्त्र अनुमन्त्रण मन्त्र हैं। ये मन्त्र कर्म करने के पश्चात 
उच्चरित किये जाते है जैसे 'अग्ने रह! देव यज्ययाहत्तादो भुयासम्‌ । 

इस प्रकार मीमांसक पदार्थ द्वारा मन्त्रों का प्रामाण्य स्वीकार करते हैं क्योंकि मन्त्र 
पदार्थ हैं । 

(४) स्मृति--्मृतियाँ भी धर्म के प्रति प्रमाण हैं, जैसे मनु, याज्वल्व्य और पाराशर 
आदि की स्मृतियां धर्म के सम्बन्ध में प्रमाण-रूप मानी गई हैं। सम्पूर्ण बेदों एवं शास्त्रों के 
रहस्य-ज्ञाता मन्वादि ने यत्र-तत्र विकीर्ण एवं शाखान्तर में गये वाकक्‍यों को स्मृति के भाधार 
पर उद्धत कर एक जगह ग्रथित कर दिया है । यही स्मृतिग्रन्थ हैं । इस प्रकार वेद-मुलकता 
के ही कारण उनका प्रामाण्य है, परत्तु स्मृतियों का स्वतन्त्र श्रामाण्य नहीं है। 


प्० [] अद्वत वैदान्त 


(४) आवार>धम दे प्रति लाचार की प्रामाणियता भी विशेष रुप से स्वीतारय है 
परन्तु लोक्थर्म वी रक्षा वे लिये मिन्‍न-भिन्‍न देशों के अनुमार भिन्‍ते भिन्‍न आचार ग्राह्य हैं। 
आचार वी गहत्ता वे ” मदन मे 'झादार होता स्तन पुनन्ति वेदा ' छस्ति तो प्रसिद्ध ही है। 

(६) मामब्रेष--तामयेश हारा विधेश क्षय छा अन्य क्ष्यों से ब्यावर्नन हो जाता है, 
अतएव यह भी धर्म में प्रभाण है। उदाहरण के लिए ज्यौनिष्टोम आदि जो यशी वे नागवैय हैं 
वे उन्हे अन्यी से ब्यावृत्त वराते हैं । 

(७) धादयशेप--वाक्प्रशेप्र मी सन्दिग्य कर्थ का निर्णय कराते हुए धर्म में प्रमाण 
बनना है। 

(८) सामर्थ्य--सामथ्यं वे द्वारा भी सन्दिग्य बथं का निर्णय होता हे ।! वह भो 
वावप सो ही वी वरह धर्म मे प्रमाण के छूप म स्वीज्ायं है । 

इस प्रदार शीमासरो वे उनुमार उपर्दतद क्षाठ प्रषाणों ४ द्वारा धर्म की प्रामाणिकता 
स्वीतार नी गई है । 

भावता-- भावना मीझासकों का सं्वरयश्रत भिद्धाल् है। आददेव ने भायना भा 
सक्षण-- भवितुर्भवसानुकूतव भावत्ब्यापारतिशेत * किया है उसिया अर्थ उत्तध्मान वस्तु 
वी उतठ्ात्ति ते जनुफूत प्रयोजकतप्ठ व्थाधार मा प्रेरातगा है। बदिक पावयों के धय्ण ये पदचात्‌ 
तहत तत क्िंपाओ के अनुष्डात के लिए जो प्रेशाहोनी है उठे ही भापता बहने है। प्रतिद्ध 
अजनेन दार्णो के काण्ट का वंठेगारिवय दम्स रेटिव चीसावक की भाव के अधिक सनी है | 
मीमायत की मानता के मी दो भेद हैं. एए शाउदी सावना बौर दुसी जानी भावाता । उदाह: 

माय, स्र्गेसामों सजेत इस बावय से “दजेन इस विपाना ने दो नश हैँ. एप यजूबातु तथा 
बूमरा लि धक्ार। लिदवयारजन्य भायना शाउरी भावना है तथा आज्यातगम्य भावशा 
भावी भायना है । 

सो'द--मोक्ष का लक्षण दास्तदी विका मे--- प्रपतसादत्व जितयों मौक्ष * कहरर किया 
गया है । इस लड्षघ े अनुसार आत्मा दे प्रपच उम्यर्प ने जियय या सास ही मौज है। उस 
मत भादूट मीमायत दा है | प्रभागर ये झेल में दियोत मिद्धि येमौज है। प्रभावर के मतानु- 
सार विसी बाह्य फ की कामता किये बिता कर्त-य इड्धि ने दित्ततर्मों का अनुप्यन ही मोज 
हैं । दस पगार फ्रभावर भादरट मत वाये -ी त्त गर प्रयव सम्दरह" विनय को मुफ्त नदी मानने | 
मुध गरवस्या कै सम्पस्ध में मी सीमासको मस्सर्याप्त मद हैं। मक्‍तानरण हे स्त्यस्य ये सवय 
भारटा में ही दो मत हैं। एक मत के अनुसार, मुक्‍्ताउस्थां मे नित्य सत्र की अभिव्यक्ति होंगी 
है।' यह मत ऊुमारिलभद्ट का है। उते मत वे विपरीत, पार्वबारति के सवानुसार, सुक्ता 
वम्था से नुप्र वा अत्यन्त समुच्छेद रहता है ६ गुए सत मे मुक्ति का स्वर्य भादयें के छबत 
दो। मतो कै मिन्‍न है। गुह मत के अनुउार तो आत्मज्ञानपूर्वक्दृर्दि ले किये गए वैदिक 





है मइनमिथ--प्रीमासादर्श न, पृ० ४५३ (लप्रपुर, १६५५ )। 
२ मीमायान्वायप्रवादा, प० ० | 
३ डास्जदीपिया, पृ० ३५७। 
४ दूँ राह्रतगमुब्छेरेसति प्रावात्मदनिन । 
सुपस्य सतसा सुविर्मतिदइस्या झपारि हक चावेद्ञेदप 


न कक ञ्क (ः कं." ० है क है । 
४ दोतों बता के जिए देशतए, वेदान्तरापत॒तिरत, त० ४| 


दर्गन के क्षेत्र में अद्डतवाद का स्थान एप ४१ 


कर्मों के अनुष्ठान से धर्माधर्म का विनाश हो जाने पर देह तथा इन्द्रियादि सम्बन्ध का जो 
आत्यन्तिक विच्छेद होता है, वही मोक्ष है ।* 


अद्गेत वेदान्त और मीमांसादर्गन की तुलनात्मक समीक्षा 

यदि भारतीय पडदशत-पद्धनियों के सम्बन्ध में युगवे कल्पना की जाए तो दा्॑तिक 
समानताओों एवं पारस्परिक सम्बन्ध के आधार पर तीत युगल बनते हैं: एक न्याय और वेश्वेषिक 
का, दूसरा संख्य और योग का थौर तीयरा पूर्वमीमासा एवं उत्तरमीमांसा (अर्थात्‌ वेदान्त) 
का । वास्तव में, पृर्वमो मांसा एवं उत्त रमीमांसा भें वडा घनिष्ठ सम्बन्ध है। जैसा कि आरम्भ 
में ही मीमांसादर्भन की चर्चा करते समय कहा जा चुका है, पूर्व प्रीमासा वैदिक दर्शन का पूर्व 
पक्ष है और उत्तरमीमासा, अर्थात्‌ वेदान्त उत्तर पक्ष या सिद्धान्त पश्ना। पूर्व मीमासा का 
उद्देश्य यदि धर्म और कर्म के महत्त्व की स्थापना है तो उत्तरमीमासा का उद्देश्य कर्व और ज्ञाद 
का सामंजस्य है | मीमांसक के धर्म में कर्म और ज्ञान के पारस्परिफ सम्बन्ध की स्थापना है; 
परन्तु वेदान्त में ज्ञान और कर्म के भेद को ही मिटाने का प्रयत्न है। इ्स प्रकार वेदान्तिक दृष्टि 
से ज्ञान स्वतः कम का ही रूप है।! पू्वंमीमासा और उत्तरमीमांसा के पारस्परिक सम्बन्ध 
के अव्ययत के दृष्टिक्रोग से आत्मा, ईड्वर तथा मोक्ष के सम्बन्ध में दोनों दर्शन पद्धतियों के 
अनुसार विचार करना उपयुक्त होगा । 

आत्मा -स्व्यं मीमामा में ही आत्मा के सम्बन्ध में प्रभाकर और कुमारिलत की दो 
मिलन दष्टियां हैं। भाटट मी मासक के मतानुसार, आत्मा की सक्रियता को स्वीकार किया गया 
है । भाटट मी मासिक के अनसार कर्न के दो भेव है: सान्‍द तथा परिणाम । आत्मा में स्पन्द न 
होकर परिणाम होता है ।* छुमारिल के मत में परिणामी के नित्य होने के कारण आत्मा परि- 
णामी होते हुए भी नित्य है। भादूट मीमांसक का आत्मा चिदचिद्विशिष्ट है। सुख, दुःख, 
इच्छा तथा प्रयत्नादि आत्मा के अचिदंश के परिणाम हैं ।' भाद्‌ट मीनांसक के अनुसार, आत्मा 
में जटत्व तथा चैतन्य दोनों है। शरीर तया विपय का संयोग होने पर बात्मा में चेतन्‍्य-उदय' 
देखा जाता है तथा स्वप्नावस्था में विषय-सम्पर्क से रहित होने पर आत्मा में चंतन्य नहीं 
रहता | यही आत्मा की जटावस्था है। यहां मीमांसक कुमारिल और वेदान्त मत का अस्तर 
द्रप्टव्य है। वेदान्त का आत्मा चेतन्यस्वरूप है, परन्तु मामासक कुमारिल के अनुसार, आत्मा 


चेलन्य विशिष्ट है । 


१. वेदान्तकल्पलतिका, पृ० ४ |] 
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00॥/57२5/, [द0000८(७०॥ , 0. (०४४।.) 
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४. यजमानत्वमप्यात्मा सक्रियत्वात्‌ प्रपद्य ते । 
न परिस्पत्द एवेकः क्रिया न: कणभोजिवनू॥ इलो० वा०, ए० ७०७ । 
५. चिदमेन द्रप्टत्य॑ सोग्मिति प्रत्यभिज्ञा, विपयत्वं च अचिदंशेत ज्ञानसुखादिरूपेण 
परिणामित्वम | से भात्मा अहं प्रत्यवेनैव बेच: । (कश्मीरक सदानर्द : अद्वताद्य सिद्धि 


परे  भद्दतऊंदान्त 


प्रभावर वा आत्मा-सम्बन्धी मत कुमादिल के मत से भिन्‍न है । उुमारिल वी तरद 
प्रभाकर आत्मा में कियावत्ता को नही स्वीतार वरते | ठुसारिल के अनुमार आत्मा का मानस 
प्रन्यक्ष होता है तथा उनसे मत मे आत्मा जान जा वर्ती एव विषय दोनो है, परन्तु प्रभागर 
के मतानसार आत्मा को “अहप्रत्यय-वैय' वहा गया है । दस प्रवार प्रभावर मीमायत के अनु- 
भार आत्मा की सत्ता प्र-येव ज्ञान वे उर्ता #प में मानी गई है । इस प्रसार सोपासत पे जतु- 
सार, आगा वे वर्तस्व 4 आधार पर उसमें अहवार की वरुपना भी वी गई है इसते विपरीत 
बेदान्तित्त दप्टि से आत्मा प्र वर्तत्व और ज्ञातत्व दोनों वा समन्वय है । इस विवेबन से 
सुम्पप्ट है हि मीसमासा और वेदान्तिक सिद्धान्ता मे पारस्पटित सम्बन्ध होते हुए भी पयाप्त 
अन्तर है 
ईश्व₹-- जैसा कि वहा जा चूत्रा है, आपदेव तथा तौमाक्षिभास्तरादि मीमासती ने 
ही इदवर की सत्ता को स्व्रीजार किया है । लौगाल्िनासयर वा वथन है ति रईइयरापंण-बुद्धि से 
विया गया कर्म नि थ्ेयस वा हेतु होता है / कर्मों वे सम्बन्ध में ईश्वरापंश-दुद्धि को यहें बात 
वेदान्त दे समान ही है ।* जहा तक प्राचीन सौमासा का प्रश्व है जैंमिनति के अनुसार धर्म से 
ही विभिन्‍न फर्)ों वी प्राप्ति होती है, ईश्वर वे द्वारा नहीं ।' एसये विपरीत ब्रद्यश तरकार वादरायण 
के अनुमार ईश्वर कर्म-फत का दाता है यद्यपि उपयु कर दृष्टितीण वे जाधार पर भीमामा 
और अद्वेन वेदा त के ईदइवर-सम्बन्यी सिद्धान्त भे पर्याप्त भेद है, परन्तु यह तो जवदय रबीकार 
वरना होगा कि मीमासा में जिस वहुदेवव,द वी स्थापनः की गई है उसी से वेदा न्तियों नें ब्रह्म 
अथवा ईश्वर था विकास हुआ है ।? यो तो पुर्दमीमासा और उत्तरमीमीमासा वा सम्बन्ध 
स्प्ट्ही हे 
मोक्ष--माट्ट एवं प्रभारर मीमारक वे मोक्ष-सम्पन्ची सिद्धान्ता का उल्लेख पीछे 
किया जा चुका है। भाट्ट सीमासक के अनुसार प्रपच-गयघ के विक्षय का नाम मोक्ष है। वेदा- 
न्तिक दुष्टि से भी जब जीव का मोत होदा है तो उसका रच के साथ सम्पन्प नप्ट हो जाता हैं, 
क्योकि प्रवच् तो मिथ्या है। अत वेदान्त विचारधारा वे जनुभार समस्त प्रप्च की जननी 
अविद्या है । ब्रह्म ज्ञान होने पर अविद्या नियुति हो जाती है तो प्रपच-प्द्धि भी नही रहती। अईत 
वेदान्त वी उवत विचारघारा हमे पू मी मासा वे भादुट सम्प्रदाय से भी मिलती है। शास्त्रदी पिवा 
मे कटा गया है कि अविद्या निभित प्रतच् स्वष्न-प्रवच से समान है और जिस प्रक्नार जागने पर 
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४ शाग्यदीपषियां, प०७ २४७ । 


दर्शन के क्षेत्र में अद्वतवाद का स्थान ए ४३ 


स्वप्न-प्रपंच नष्ट हो जाता-है उसी प्रकार ब्रह्म विद्या के द्वारा अविद्या निवृत्ति होने पर प्रपंच 
का भी स्वयं विलय हो जाता है।' इस प्रकार भाटट मत और अद्वेत वेदान्त मत के मोक्ष सम्बन्धी 
सिद्धास्तों में पर्वाप्त पारस्परिक सम्बन्ध दिखाई पड़ता है। निश्चय ही, प्रभाकर मीमांसक के 
अनुसार, “नियोगसिद्धिरेव मोक्ष: के आधार पर जिस मोक्ष की कत्पना की गई है, वह बहत 
वेदान्ती की मुक्ति से पर्याप्त भिन्‍न है। प्रमाकेर के उक्त कथन के जनुसार कंतंव्य-बुद्धि से किये 
यए नित्य-कर्मो का अनुष्ठान ही मोक्ष है। इसके विपरीत नहिं ज्ञानादृते मुक्ति: के अनुसार 
अद्वेत वेदान्त में विना ज्ञान के मुक्ति की कल्पना नहीं की गई है। अद्व॑त वेदान्त में तो नित्य-कर्म 
आदि कर्मपरम्परवा कारण है, न कि साक्षात्‌। अत. प्रभाकर मीमांसक और अद्वत वेदान्त- 
सम्मत मोक्ष-सम्बन्धी घारणाएं भिन्न-भिन्न हैं । 

मुक्ति के स्वरूप-निर्णय के सम्बन्ध में यह्‌ विचारणीय है कि अद्वत वेदान्त में मुक्ति 
की अवस्था में नित्य सुख की अभिव्यक्ति होती हैं ।* वेसे तो मन द्वारा मोग्य सुख तथा ब्रह्मा- 

नन्द में पर्याप्त अन्तर है, परन्तु दुःखाभाव दोनों में ही है । 

उपयुक्त रीति से विचार करने पर यह निश्चित रुप से ज्ञात होता है कि पूर्वमीमांसा 
एवं भद्देत वेदान्त में वढ़ा घनिष्ठ सम्बन्ध है। इन दोनों में पहला यदि पूर्वएक्ष है तो दूसरा 
उत्तरपक्ष । 


समालोचना 


ऊपर हमने अद्वैत वेदान्त के मूल्यांकन के दृष्टिकोण से उसका अन्य न्याय आदि दर्शन- 
पद्धतियों के साथ सम्बन्ध एवं प्रभाव देखने का प्रयत्न किया है। यों तो पड्दर्शन के अन्तर्गत 
प्रत्येक दर्शन-पद्धति का एक-दूसरी से कुछ-न-कुछ सम्बन्ध अवश्य है, परन्तु उनमें भी कुछ-एक 
का विद्येष सम्बन्ध है--जेसे न्याय और वंशेषिक का, सांख्य और योग का और पूर्वमीमांसा एवं 
उत्तरमीमांसा का । उत्तरमीमांसा या वेदान्त का तो उपरयवत पांचों दर्शनों से अत्यन्त घनिष्ठ 
सम्बन्ध है। यहां यह कथन अनुचित न होगा कि न्याय आदि समस्त दर्थनों का पर्यवस्तान वेदान्त 
में ही जाकर होता है। जैसा कि अद्वेत वेदान्त तथा अन्य पंच दर्शन-पद्धतियों का तुलनात्मक 
अध्ययन करते समय देखा जा चुका है, अद्वैत वेदान्त की प्रत्यक्ष एवं अप्रत्यक्ष रूप में अन्य दर्शन- 
पद्धतियों पर प्रभाव की रेखाएं भी मिलती हैं। इसका कारण यही है कि भारतीय दर्शन-पद्धतियों 
के विकास का भूल उपनिपद्‌ ग्रन्थ हैं। और इन उपनिपद्‌-प्रन्यों का समन्वयमूत सिद्धान्त- 
बद्वैत वेदान्त है।* अतः औपनिपद जहैत वेदान्त से, परवर्ती न्‍्याव-भादि दर्शन-पद्धतियों का 
प्रभावित होना स्वाभाविक ही है। परवर्ती शांकर वेदान्त तो औपनिपद दर्शन के ही व्यवस्थित 
एवं सैद्धान्तिक अव्ययत का एक विस्तृत रूप है 





१. अविद्यानिभितों हिं प्रपंच: स्वप्नप्रपंचवत्‌ प्रवोधनेनैव ब्रह्मविद्यया अविद्याविलीनायां स्वय- 
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४, वेदान्तो मामोपनिपत्पमाणम्‌ ।--वेदान्तसार, पृ० २ (चौखम्बा संस्करण ) 


४ ए नगद्वतबदात 


अंद्वेत वेदान्त मौर यूनानी दर्शन 


यह वहना स > हात्यद न हागा कि भारतीय दा ने का अक्ष््ण प्रभाव थूनानी दान पर 
भी पड़ा है। भारत आय यूनानी जितने भारतीय दगन पद्धति से प्रभावित हुए उतने और 
किसी रास्त्र या अ व व्यारार स नहीं । उक्त विचार वी आर सरेत करते हुए बिद्यत मयत 
मूतर ] विखा है-- 
रछाएमछ्ट छाप तीर एछा/चएंडब ड0 फपएंी 385 ंए९ कागॉ050०एफपॉएआ] 
59॥74६ 67 5९श्ारवे (0 ईएर/एग्ते€ (56 7795६ ९क४०प्रछ ए00प्रणांह्फ । 
अथात यूनातिया को वितेनो अधिक भारत वी दायनिक प्रवृत्ति न प्रभावित किया 
उतना किसी अजय न नहीं। य_ प्रपत्ति रटस्थम्य देश को व्याप्त किये हए प्रतीत होती थी। 
यूनानी राजदूत मस्थनीडर न भी जो ई० पू> तोसरी हवाब्ती मे भारतवंय आया 
था इस देश वी आयानमिक्ता या बड़ उिस्तार भ वणन किया है। उसते भारतवप वे उत 
कषार्ध्या सके मनुष्या का भी वणन जिया है जो पवतो मदानों और वजा म निवास वरत ये * 
भारतवप की प्राचीन दाश निक प्रवत्ति दी प्राण प्रतिष्ठा उपतिप थे मितरदी है और 
उपनिषता वय प्रतिपाथ ज&त बहातत है। यहा यह कथन अनुपयुकत ने होगा कि औपतियः 
बेटा त का यून नी दपनन पर भ पप्राप्त ऋण है। _स ऋण का उप एडब उन्र ने निम् 
लिसित परक्षियां बे श्रतगते किया है-- 
बगिट0९4 ०६ 53]५50 09. ए शार |] छल्लक््धठा 6' * (303--- ॥६ ४०४] 
गिणाय ध€ 9840] $ ७ट <9घा]7 000ए 0णा6ड ठपाएु तरदाल्ते ॥]50 3 रौधद 
मै. गर4९३ 35 0 एडशव6९ का धौट 5० ८८ [फआएड4035 ॥ ७25 70 
7२८६ भाग िय्राच्ए जाल फ्रलातडुलट 0५७० जात ला पार तावदाातों ऐ०टवचार रण ऐंट॑ 
पएटाटाएट टा055८पऐ0 79 (७97€८८४७ 
(स्वण्दाव शाह 0एरापाएा।5 97 परष्मा। प्लाहा'0%९ 
007 ठार॥0४ एमस्ए,0$80एप8९ फ 0) 
जतर महोट्य की उपयुक्त पक्तियों का यही अभिप्राय है वि भौतिव दा रीर वे वयतो से टिवर 
सदुग आ मा वी मुक्ति का विचार नि सदेह भारतवष भ ही उत्पान हुआ था। इस सम्बध मं 
प्र॒म॑ ने सेतु का काय विया था क्‍्याकि इस नगर व माध्यम से ही मुब्िति का यह प्रावाव 
सिद्धान्त ग्रौक पहुचा पा । 
क्पर टिय गाए उहरणा के आधार पर यह विलित होता है. कि विद्धाना ने गूताती 
दान पर भारती4 दरान क प्रभाव का नि सक्तोच स्वीवार किया है। अप इस स्थल पर यह 


देखने का प्रयास हू वि किन क्नि यूानी हाट निका की दान पद्धतिया पर सिस प्रकार भार 
तीय अद्वत बटान्स का प्रभाव पडा है। 


मम मनन मकर क जलन नम 
९ रखिए जहा पायाआ#प श्वा,0580ए7त५₹ ४० ॥ ७ 25 
२ 377 उघ्क्कबा6 #5ट0ा5प) घाग ५ (877) ए 07 
है प्रस (7॥732८) औरफियस (0ग08८०७५) क ज॑ मे देता का नाम है। औरफिय्स है 
हारा ही प्रीक भ मुवित के स़िद्धाटत का प्रचार हुआ था। 


दर्शन के क्षेत्र में अद्व॑तवाद का स्थान 0 ५५ 


एलिया के दाशनिक और अद्वित वेदान्त' 


प्राचीन यूनानी दर्शन का उदय-दक्षेत्र एलिया है। एलिया दा प्रण इटली में स्थित है। 
यह एक छोठा सा नगर है। दार्शनिक परमेनिद्‌ और ज़ेनो इसी नगर के नागरिक थे। इस 
युग का एक तीसरा दाशंतिक और था और वह था फ्प्तेनोकेन। कसेनोकेन तो कदाबित्‌ ही 
एलिया गया हो, परन्तु वह एलियातिक सम्प्रदाय का जन्मदाता अवश्य था। क्सेनोफेन, पर- 
मेनिद तथा जेनो ने दर्शन पर स्वरतस्त्र ग्रंथ नहीं लिखे थे। कसेनोफेन की विचारधारा के स्रोत 
तो वे झोक-गीत तथा व्यंग-लेख है जो उसने होमर तथा हिसियड के विरोध में लिखे थे । 
इसके अतिरिवत उसने कुछ पट्पदी भी लिखी हैं । परन्तु उसके द्वारा लिखी गयी कोई दाशे- 
निक कविता नही उपलब्ध होती है। जहां परमेतिदु का प्रश्न है, उसका भी दर्शन के सम्बन्ध 
में कोई अन्य नहीं मिलता। परमेनिद्‌ की कुछ बिखरी हुई दार्शनिक कविताएं मिलती हैं, 
जिनकी सम्यक्‌ व्यवस्था डील्स ने की है। जेनो ने एक गद्यलेख के अन्तर्गत अपनी दार्शनिक 
विचारधारा को प्रकट किया था। यहा इन तीनों दार्श निकों की विचारधारा का अद्वेत वेदान्त 
के साथ तुलनात्मक अध्ययन किया जायेगा । 


क्सेनोफेन (५७६-४८० ई० पू०) की दार्शनिक विचारधारा और अद्व॑तवेदान्त 

औपसमिपद अद्दैनवाद के अन्तर्गत चानात्व ख्थ-भ्रपंच का खणग्डन करके एक अद्वृत सत्य 
की प्रतिप्ठा की गई है। कठोपनिपद्‌ (२१॥११) में प्रपंच-तानात्व का मिथ्यात्व सिद्ध करते 
हुए लिखा है-- 

मनसवेदमाप्तव्यं नेह नानास्ति किचन! 
मृत्योः स मृत्यु गच्छति य इह नानेव पश्यति ॥ 

अर्थात्‌, जगत का नानात्व कल्पित है, यथार्थ नहीं। जो जगत्‌ का नानात्व रूप से दंत करते हैं 
वे कभी मृत्यु के बन्धन से छुटकारा नहीं पाते। इस प्रकार कृठोपनिपद्‌ की उक्त विचारधारा 
के आधार पर वैदान्त के 'सर्व खल्विदं ब्रह्म” सिद्धान्त की स्थापना की गयी है। लगभग यही 
विचारधारा क्सेनोफेन की भी प्रतीत होती है । वह भी एक्रेश्वरवाद का समर्थक है, परन्तु 
एकेश्वरवाद का समर्थक होते हुए भी वह ईश्वर की सत्ता जगत्‌ से पृथक्‌ नहीं मानता । उसके 
विचार का विश्लेषण करते हुए विद्वान्‌ स्टेस (552८०) लिखते हैं : 

ब्लु'प्रत्ल्ट-ल 200 450 9९ ००ग7८्टंफटत 38 0१५*** 46 ०70 35 500, 2 
इटा807॥ 708, (0प87 ७३7009| 078875 07 82752८.77६ ा 
उपर्युक्त पंवितयों के अनुसार, क्सैनो केन द्वारा कल्पित ईश्वर सूक्ष्म, चेतन तथा सतूरूप हैं । 
अद्देतवेदान्त का ब्रह्म भी सत्‌, चित्‌ एवं आनन्दरूप है। इस अकार सप्‌ और चित्‌ की कल्पना 
अद्देतवेदान्त के ही समान है । रही आनन्‍इ-छूप की बात, तो दार्शनिक धारा के इस उद्गम- 
काल में वप्रेनोफेन जैसे शिश्षु दार्शनिक की दृब्टि में साधवासाध्य आनन्द का हवा आ ही 
कैसे सकता था। अद्दैठ वेदान्त के ईश्वर के सर्वज्ञत्म की विशेषता प्रसिद्ध है। दाशनिक 
बतेनोफेत भी ईश्वर की सर ज्ञता के पक्ष में था । वसेतो फेन की अधोलिखित पंकित में भी यही 
सर्वज्ञत्व का भाव स्पथ्ट दिखाई पड़ता है--- 
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श€६ | तद्वतेवदान्त 


ग्यूयुट ३८९३ व] 0४९८, पाया 2 07९7 गाते वच्याड 95 फएटा १ 

बह वेदान्त प्रतिपादित ईश्वर वी तरह ईइवर को नियन्ता वे रूप म भी स्वीवार करता 
था ६ सृमानोचक स्टेस महों दय की निम्नलिखित पक्िति का भी यही भाशय है 

“कूपुट छ 2] €ए८ 8]] टक०, थी धाठएड़ाा 5 35 कट छिीए छाए (7070[९, 
0ए धाड 008क हु०६ टाग$ & कोएहुड ' 

विचारक क्वेनोफेन ने जिस नियन्ता ईइवर की कल्पना की थी, वहू जागतिक निय 
ताम्मा की तरह वाह्म रूप से सत्‌ नहीं था।* क्सेनोफेन वी उक्त विचारदृष्टि दूसरे शब्दांभ 
मद्वत वेदान्त वे' सम्मत ईश्वर के अन्तर्यामित्व के समान ही प्रतीत होती है। ईइवर नें इस 
अन्तयामित्व का उल्लेख क रते हुए कृष्ण ने गीता में कहा है--- 

' ईइवर स्वंमूताना हृददेशेईर्जुन तिप्ठति । 

इसके अतिरिक्त क्सनोफेन वी ईदवर के सम्बन्ध में अनादित्व अनम्तत्व एवं अपरि 

वर्तेनद्व की वल्वना भी अद्वत वेदान्त ने ईशइवर के समान दी थी | 


आलोचनात्मक दृष्टिकोण 


यद्यपि ऊपर वी गई आलोचनात्मक विवेचना से यह सबंत सिद्ध है कि क्सनोन 
एकेश्वरवादी था परन्तु विंद्वानो मं उसी इस विचारधारा के सम्बन्ध मे अनक मत मिलत हैं। 

फ्ररेल्थल को सत--फूडेन्यल वा कथन है किक्‍्सेनाफेन एक प्रतार से बहुदेववादी 
ही था । 

(२) बविप्तमोत्रित्न (॥४ाव्विगाएशा> का मत--विलमोवित्ज का विचार तो यह है 
कि सं्वेधयम क्सेनो पेन ने ही वाह्तविक अद्तवाद के दर्शन किये ये। 

प्रो० बर्नेट ने फ्रूडे यल के पु्रीकता मत का खण्दन और विवतरमो वित्न के उतत मत का 
सर्मंथन करते हुए निम्नलिछित पक्लिया लिखी हैं--- 

[ €कचा704 429 ए्ॉफ्चड् िीआ। सिी7दएतेट्यरापि॥ञ] #3$ धरा0ाट ऐएच्डॉए गाहठा 


पृउए कयात0 पाई, प्रर0 55ए5 5 ट्य०ीचालड पगोलत [#८ 6तोॉए 7८84 ग070- 
पटाडाण एीद्वां तिक5 प्रटा (जाइटत धए0) ८370 ?* 


(३) डोल्स का मत--विद्वान डील्स क्सेनो फेत की विचारधारा को दुछनुछ सीमित 
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खो धनी नमक 


ह 


दान के क्षेत्र में अद्वतवाद का समान 0 ४७ 


एकेश्वरवाद का रूप देते हैं ।* 


मेरे विचार से फ्रूडेन्यल का क्सेनोफ़ेन को बहुदेववादी कहना उचित नहीं प्रतीत होता, 
क्योंकि उसने होमर और हिसियड के वहुदेववाद का खण्डन करके ही एकेश्वरवाद की स्थापना 
की थी। क्सेनो फेन ने अपने शोक-गीतों में देवताओं की जो चर्चा की है वह विरोधी मत वाले 
होमर तथा हिसियड के बहुदेववाद करे सम्बन्ध में ही है। अतः फ्रूडेन्‍्थल का क्सेनोफेन को 
वहुदेववादी कहना उचित नही है। साथ ही डील्स का क्सेनोफेन को सीमित एकेश्वरवाद का 
समर्थक कहना भी समुचित नही है । यदि विचार कर देखा जाए तो वह एकेश्वरवादी तथा 
ब्रह्माईतवादी दोनों ही था। जब वह यह कहता है कि 'सव एक में है' तो वह एकेश्वरवादी है; 
र जब यह कहता है कि ईश्वर एक है, तव वह ब्रह्मादईंतवादी है ।* उप्तके मत के सम्बन्ध में 
राहुल जी का निम्नलिखित मत उचित प्रत्तीत होता है : 

“अर्थात्‌, वह रामानुज से भी ज्यादा स्पष्ट शब्दों में 

ईश्वर और जगत्‌ की अभिन्‍तता को मानता था, साथ 

ही शंकर की भांति प्रकृति ने इन्कार नहीं करता था।' 


परमेनिद्‌ (५१४ ई० पू०) की दाशंनिक विचारधारा और अद्व॑तवेदान्त 


एलिया के प्रसिद्ध दाशं॑निकों में दूसरा स्थान परमेनिद्‌ का था। दार्शनिक दृष्टि से 
परमेनिद्‌ का महत्त्व अत्यधिक है। प्रोफेसर ए० एच० आमर्मस्ट्रांग का विचार है कि परमेनिद्‌ 
यूनान का ऐसा पहला [दाहनिक है जिसने तर्क का आश्रय लिया है ।* विद्वान्‌ स्टेस तो परमे- 
निद्‌ की दाशं निक विचारधारा को प्लेटो के दाशंनिक विचार-प्रासाद की आधारभूमि मानते हैं ।* 

परमेनिद्‌ के सम्बन्ध में यह कथन सत्य ही होगा कि यह यूनानी दर्शन का ऐसा ज्वलन्त 
नक्षत्र है जिसने दर्शन के क्षेत्र में एक नई ज्योति एवं अन्य अनेक भावी महान दाझंनिकों को 
जन्म दिया है | अब यह देखने का प्रयास किया जायेगा कि भद्व॑त वेदान्त की विचारधारा 
और परमेनिद्‌ की विचारधारा में कसी सम्बद्धता है । 

भारतीय दर्शन के क्षेत्र में सदसद्वाद की विचारधारा बड़ी प्राचीन है। वंदिक 
साहित्य में सदसद्वाद में सम्बन्ध में बड़े विस्तार से विवेचन किया गया है।* अद्वंत वेदान्त 
दर्शन में ब्रह्म के लिए सत्‌ और जगत्‌ के लिए असत्‌ शब्द का प्रयोग होता है । यहां यह और 
कह देवा उपयुक्त होगा कि अद्गत वेदान्त के असत्‌ से शशश्यंगवत्‌ अथवा आकाणकुसुमवत्‌ 
असत्य से तात्पर्य कदापि नहीं है। यह पारमाथिक दृष्टि से ही असत्‌ है, न कि व्यावहारिक 
दृष्टि से । उक्त दृष्टिकोण के मूल स्वरूप ही छान्दोग्योपनिषद्‌ में सत्‌ को सृष्टि का मूल कारण 
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स्री मद 


भ८ ० अद्वेतवेदान्त 


एवं भ््वेतरूप कहा गया है।” अद्वेतवेदान्त के उक्त परमतत्त्द सत्र के अनुसार ही परमेनिद्‌ भी 
परम नत्त्व को संत्‌ तथा इस परिवर्तनशी ल एवं इच्द्रियज्ञेय जगत्‌ को असत्‌ मानता है। परमे- 
निदू की दृष्टि मं अद्वतवेदान्त के समान ही यह दृश्य जगत्‌ मिथ्या है । जगत्‌ वो पारमाथिक 
दृध्टि स सत्य न मानकर मिथ्या एवं उसकी दृश्य सत्ता मात्र को स्वीकार करता है। स्टेस 
मद दय वे निम्न कथन मे यही आशय स्पप्ट है--- 

“पट छठा0 0 इ्टाइन ॥ 077९4, ]]घ0ण047ए, 8 घोदाए म0009#वव70ट'" * 
उपयु वत भिद्धार्त वे समान ही बढती शकर ने भी जगत की ब्यावहा रिव' सत्ता को ही स्वीवार 
क्या है ।* 

परमनिद वी मान्यता है कि परम सन्‌ अनादि तथा अनन्त है, न इसका उत्थान है 
और न गमत । परम सन्‌ के अवादित्व एवं अनन्तत्व पर प्रकाश डालते हुए परमेतिद का कथत 
है दिमत्‌ बी उत्पत्ति अतत्‌ से नही हो सस्ती और नही अभाद से किमी वस्तु वी उत्तत्ति 
हो साती है । दस प्रदार सत्र वा वारण न अप्तन्‌ हो सकता है भौर न अभाव | जत परम सर 
अईववादी के प्रह्म वी तरद अनादि एवं अनन्त है। इस अईंत सन्‌ तत्त्व का प्रतिपादन करते 
हुए परमतिद न॑ जिणा है 

४ एि ॥६ 5 €णाए़ादा९, ग्राप्रा०एकीरल, धाते॑ प्राप्त ध्यप पपठा एड व 
९४७, 707 शा व 06९,077700४ ३ ॥5 वी द्वाएच्तएट, 8 ए0शकप्005 फ्राट * * 

परमनिद की उपयु कं पक्तिया का आशय है कि खत्‌ पूर्ण, अचल तथा अन्त रहित 
है। न एसा है दि बट कभी था और न ऐसा है कि वह कभी होगा । क्योकि यह तो पूर्ण रूप से 
सन्‌ है यही सातप्यमव अद्भैत तत्त्व है । 

परमतिद्‌ की दाद नि+ विचारधारा शुन्यवादी से भी दूर है। वह शूत्यवादी की तरह 
परम तत्त्व को यून्यछप न मानकर ब्रह्म वी तरह उसकी स्तत्ता को स्वीवार करता है। स्टेस 
महोदय ने निम्नलिखित प॒वित में यही भाव ब्यवत किया है--- 

5] ॥॥799 ॥5, हद जाए पुपन्नो77 33, 80 (0 30८2:, ५६255" /!' 


आलोचना 


दार्शनिक परमेनिद्‌ की विचारधारा के उपयुयत विवेचन से यह स्पष्ट प्रतोत होता है 
कि उस पर अद्व॑तवाद का पूर्ण प्रभाव है, परन्तु फिर भी बुद्ध दाशे निक्ष आलोचक विद्वानों वो 
दृष्टि म वह ठेठ वस्तुवादी है। इन आलोचक़ों में प्रोफेसर बर्नेंट अग्रगण्य हैं। प्रोफेसर वर्नेट 





सदेव सोम्येदमंग्र आसीदेवमेवाद्धितोयम्‌, छा० उ० ६२। 


+जलप7050, प्रा5'07४ 5 एरफझ्शार एसा,055एार, 7 44 
ग्र० यू०, भा० भा०, २।१।१४ | 
एलाए टघ्गात्रएण: ९09८ ०७६ ० त0। त्ध्वव ९, 


कर लेडी +यल बचा 


ग07 इ0०शलाए एप ०ए जाए 
(6 एराप्रपए&, साइप07₹ 07 5एष्टा:छ्‌ एज्रा,050एफ् १ | 
3 ीदाशदादी पन्ना; १७९ 067 कर तफ (8), (पण्ण्त ए 44), एण्ड 


का छपागहड 7 548087,ए 08१7४ ए्प्ा[.,.050प9९, ७ ॥74) 
६ + एरि[पएाएआ, प्राउए0एर 0ए दरार एमनाः,050फ%0९, 9 45 


दर्शन के क्षेत्र में भद्दतवाद का स्थान ४ ५६ 


परमेनिद्‌ की विचारधारा में कल्पनावाद का दर्शन करने वाले विचारकों का सण्डन करते हुए 
लिखते हैं--- 

#एग्रागपांतेट ३ 45 704, 95 5०76 49 ४९ 5०१, घी डिप्ालल तीतट्वारबात, (095 
पार एणापवा ५, वा गरावध्धादाउच चैंट्कृूस्यवंड पछणा पांड साफ ती त्व्वा]9, १ 
ऊर्थात्‌, “जैसा कि कुछ लोगों ने कहा है परमेनिद कल्पनावाद या अद्वैतवाद का जनक नहीं है, 
इसके विपरीत सारा वस्तुवाद उसके सना-सम्बन्धी दृष्टिकोण पर आधारित है ।” 

जब इम प्रो? बरनेंट के उक्त मत के सम्बन्ध में विचार करते हैं तो यह देखते हैँ कि 
परमेनिद ने तो स्वयं ही कल्पनावाद तथा वस्तुवाद का भेद स्थापित कर दिया था। यद्यपि 
यहाँ यह कहना भी उपयुक्त होगा कि परमेनिद स्वयं मेटर (वस्तु) और आइडिया (कल्पना) के 
भेद से अवगत नहीं था; इसका यही कारण था कि यह भेद-व्यवस्था उसके उत्तरकाल में आकर 
निश्चित हुई थी। वस्तुवाद के सिद्धान्त के शनुमार, जिस वस्यु का इन्द्रियों द्वारा प्रत्यक्ष होता 
है वही सत्य है । इसके विपरीत, परमेनिद सन्‍्य को चिन्तन का विधय मानता है।' अतः पर- 
सेनिद्‌ बस्तुवादी कसे हो सकता है ? उपर्य त्व कथव के अनुसार वस्तुवादी की दृष्टि से, जैसा 
कि कहा जा चुका है, वही वस्तु सत्य मात्रो जा सकती है जिसका इन्द्रिय-प्रत्यक्ष हो; परन्तु 
परमेनिद्‌ तो सत्य को तके-सिद्ध मावता था, से हि उन्द्रिय-बान सिद्ध । 

परमेनिद्‌ इन्द्रिय प्रत्यक्ष-योग्य बाह्य जयत्‌ को मिथ्या मानता है तथा उसकी दृश्यसात्र. 
सत्ता को स्वीकार करता है ।* 

इस प्रकार परमेनिद ने स्थूल और सूद्ष्म का भेद स्वतः स्वीकार किया है। अत्तः प्रों० 
बर्नेट का परमेनिद को वस्तुवाद (७८४४ शंआय) का प्रतिपादक कहना तके प्रतिष्ठित नहीं 
प्रतीत होता । 

परमेनिद्‌ की विचारबारा के सूक्ष्म पर्यवेक्षण से तो ऐसा पता चलता है कि वह अद्व॑तवाद 
(40८४॥50) तथा वस्तुवाद (%(८ं४।57 ) दोनों का ही जन्मदाता था। इसी के फल- 
स्वरूप उसके परवर्ती अनक्सागोर, एम्पेदोकल तथा देमो क्रितु ने दतवादी दर्शन का प्रतियादन 
किया था। परमेनिद की विचारधारा के कंल्पनावाद (6७४॥87) तथा वस्तुवाद (+४(४८- 
787570) के प्रतिपादक होने का प्रमुख कारण उसके सिद्धान्त का लचीलापन था। जेत्ा कि 
कहा जा चुका है, सत्य के बारे में परमेनिद्‌ का तरिचार था क्रि सत्‌ की उत्पत्ति असत्‌ से नहीं 
हो सकती, तथा उस सन्‌ (>णंगड़) का न उत्थान होता है जौर त गमन । एतदनुसार ही वह 
सत्‌ का न आदि मानता था और न अन्त । यदि विचार कर देखा जाए तो परमेनिद्‌ का उक्त 
मिद्धान्त आधुनिक वस्तुवाद या भौतिकवाद का भी समर्थक प्रतीत्त होता है। आधुनिक 
भौतिकबादी भी भौतिक पदार्थों की अविनाशिता में विश्वास करता है। उसकी दृष्टि में भो 
भौतिक पदार्थों का न आदि है और न अन्त | जहां तक वस्तुओं की उत्पत्ति तथा विनाश का 
प्रव्म हैं, आधुनिक भौनिकवादी इन्हें पदार्थों के लेशों के एकत्रीकरण एवं पार्थक्य का. फल 


है, 26770 : 22२, ५ उारप््रह एसा,050एस5, ७० ७, 9. 82. 
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. ७६८८: & ए0र770७7, सा5708४ 0ए ७२ छष्ठाड एसशा7,0050099%9, 9. &9. 


न्फ् 


* ॥ा 


६० ८ शदतवेंदान्त 


मानता है। उक्त दुगिटिकोण से विचार करने पर परमेनिद्‌ वह्तुवादी प्रतीत होता है । परल्तु 
इस लेखक का विचार तो यह है कि परमेनिद्‌ वस्तुवादी मे होकर अद्वैतवादी ही था। परप्रेनिद 
बा सत्‌ और असत्‌ का साथ-साथ विवेचन कदता अद्वंतवाद का हीं समर्थक है । वह परम तर्तव 
वो सव्‌ मानता है और जगत वो असत्‌ ।* यह उसी प्रक्रारहै जिस प्रकार कि शंक्णचार्य का 
'बह्य सत्य ज॑गन्मिथ्या  ।* 


ज्ेनी (४८९ ई० पूृ०) की दाशनिक विचारधारा और अद्वेत वेदान्त 


यूनानी दाशतिवा में तीसरा अद्वेतवादी दाश निक जेनो था । झेनों परभेनिद का प्रिय 
शिष्य था। अस्त ने ज़नो नो द्वन्द्वाद वा जन्मदाता कहा है । यदि देखा जाये तो परमेनिद 
ने जिस एवं सत्य वा प्रतिपादन मिया था उसी का आगे चलकर जेनी ने मण्डन क्या था। 
परमनिद्‌ ने यदि सत्य दे एबत्द का समर्थन किया था तो जेनो ने अनेक्त्व दा खण्टन । परमेतिद 
ने यदि सप्य को अबवल एवं अपरिबतंनीय कह्दा था तो श्ेनों ने गति को असत्य | इस प्रत्ञार 
ज़ेनो अप्र यक्ष रूप से परमनिद्‌ का ही समर्थक था। दाश्श॑निक ज़ेनो ने अद्वत सत्य की रक्षा के 
लिए विद्ेष रूप से दो तकों का आश्रय लिया था। ये दो तक थे अनेव्तावाद और गठिवाद 
का सण्दन । परन्तु जनों का ने अनेक्त्व के खण्डन से यह तात्यय था वि ससार भे दृश्यमान 
व॒स्तुआ वे अनेक रूपा की सत्ता नही है और न वस्तुओं वी गति के खण्डन से यह अभिप्राय था 
कि उसमें दिखाई पडले दाजी गति का अभाव है। जेनी व ठो अनेबर्व और ग्रति के खष्दन 
से यही आशय था कि यह ओकता एवं गति सम्पन्न जगत्‌ वास्तविक सत्य नही है। इस विचार 
की पुत्टि में जुना का कयन था कि अनेक्ता और गति सत्य नही है । यही बात स्टेस महोदय मे 
जुना के सम्बन्ध भ बंटी है-- 

८ डलाए इापे एव वा जाते गराणाक्ञाटाफए चाट फ्ठ ।ल्खो ५ 

जेनो की उक्त विचारधारा का यदि अद्वत सिद्धान्तों के साथ साम्य देखने की चेप्टा 
वी जाये तो छात होगा नि सत्य भ जिस अनेदत्द और गतित्व वो सण्डन जैनो ने किया था 
उसका निरसन उपनिपद्‌-दर्शन में पहले से ही किया जा चुका था। जहा तक ज़ेनो ने द्वारा किये 
गए अनेक्त्व के खण्टन का प्रइन है, क्ठोपनिपद में प्रपणमुूलक नानाध्व का सण्डन करते हुए 
स्पष्ट रूप से कहा गया है--- 

“मनर्भवैदमाप्तव्य नेह सानास्ति किचन ।! 
मृत्यो समृत्यु गच्छति थे इह नानेढ पद्यति ॥!/६ 

अर्थात्‌, जो. इस मंगत्‌ में जानात्त देखता है वहु मरण-वन्दन से छुटकारा नहीं पाता १ 
परन्तु वेवल ज्ञानी वे लिए ही यह नातात्व का भेद नहीं रहता । उपनिषद परवर्ती वेदान्त 
में तो अनैवत्वमथ प्रपच का सण्टन बडे विस्तार के साथ क्या गया है | इसके अतिरित 





१ 546८९ & (7७, पाए] (07 छोर.तर एा[,0507र, 7 ४0+ 
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छूषद, २१११११ १ 


ते मंडी ए५ 


दर्शन के क्षेत्र में अद्तवाद का स्थान ए ६१ 


थैनो ने सत्य में जिस गति का खण्डन किया था, वह भी उपनिपद्दर्शन में पहले से 
वर्तमान था । कठोपनियद्‌ में अद्वत सत्य को अगब्द, अस्पर्थ, अरूप, अव्यय, अरस, नित्य, 
अगन्धवत, अनादि, अनन्त, महान्‌ से भी पर तथा ध्रुव कहा है।* सत्य के 'श्रुव' विधेयण 
से गति का खण्डन स्वतः सिद्ध है। उक्त सिद्धान्तों के अतिरिक्‍त जेनो बहुत वेदान्त के विवर्त॑- 
वाद का भी समर्थक प्रतीत्त होता है। विवर्नवाद के अनुसार सत्य के ही अनेक रूप दिखाई पड़ने 
हैं परन्तु ब्रास्तव में सत्य एक ही है, उसमें अनेकरूपता तो देखने-मात्र की ही है। अनेकता 
सत्वता का तात्विक परिवर्तन न होकर विवर्त मात्र है।* इसी प्रकार जे नो का भी यही सिद्धान्त 
है कि जगत के जो वियय हैं वे केवल सत्य के ही प्रदर्भन मात्र हैं। स्टेस महोदय के निम्नलिखित 
कथन में उक्त विचार द्रप्टव्य हैं-- 
“[करए शाह, पछशार्टणाट, शरार 89798ध3270९5 ० धघाहा ०वा8०, शांटी) 3६ ४१८ 
72209५.?* 
उपयुंवत्र विवेचन से यह निश्चित रूप से ज्ञान होता हैं क्रि क्सेनोंफेन और परमेनिद 
की तरह जेनो पर भी अद्वत दर्घन का पूर्ण प्रभाव मिलता है । वहा यह कहना भर अपेक्षित 
होगा कि दार्भनिक्रता की दृष्टि से जेनो का महत्त्व क्सेनो फेन और परमेनिद्‌ से नी अधिक है । 
अब यहां यूनान के दो प्रनिद्ध दार्श निकों, प्लेटो और बरस्तू, के दार्शनिक विचारों का 
अध्ययन बह॑त वेदान्त के साथ तुलनात्मक दृष्टि से किया जायेगा | 
प्लेटो (४२७-३४७ ई० पू०) की दार्शनिक विचारवारा और बवह्व॑त वेदान्त 
यदि देखा जाये तो प्लेटो एक समन्वयवादी दार्शनिक था। वह जहां ययाबंवादी सुकरात 
के इस कथन से सहमत था कि प्रयत्न द्वारा तत्त्व-न्ञान सम्भव है, वहां हेराक्लितु के इस मत 
का भी विरोधी नहीं था कि साधारणतया जिन मौत़िक पदार्थों का साक्षात्कार होता हैं वे 
परिवर्तन के पतले परमार्थ सत्य का रूप नहीं ग्रहण कर सकते । वह एलयातियों की तरह 
जगत को परिवर्तनशील मानता था और परमाण वा दियों की तरह अनेक विन्ानों की मान्यता 
के द्वारा बहत्ववाद का भी समर्थन करता था। उसका विज्ञान (30८७) पियागोर की 'आह्ृत्ति' 
से भी मिलता-जुलता था | प्लेटो की विचारधारा के अनुसार विज्ञान की सत्यता स्वीकार की 
गयी है। उसके मतानुसार विज्ञान (आइडियाज़) अनेक हैं; संसार में जितने विपय दृष्टि- 
गोचर होते हैं, उतने विचारों को प्लेटो मस्तिष्क में सत्य मानता है। इम्के अतिरिक्त, बदि 
मस्तिप्क में कोई ऐसा विचार है जो बाह्य जगत में अप्राप्य है तो वहू विचार प्लेटो की दृष्टि 
में मिथ्या है। उदाहरण के लिए, गाय, अश्व और मनुष्य आदि का मस्तिप्क-स्थित विचार 
सत्य है वर्यो कि ये जगत में दिखाई पड़ते हैं। यहां यह भी विचारयीग्य है कि अज्व जादि का 
विज्ञान (आइडिया) ही सत्य है, न कि उनकी भौतिक सत्ता। प्लेटो विज्ञान को नेयायिक के 
सामान्य के रूप में स्वीकार करता है, क्योंकि अद्व के विज्ञान से उध्षका तात्पर्य अश्वत्व 
जाति ने है। प्लेटो के (विज्ञान की निम्नलिखित विशेषताएँ हैं-- 





१. अद्ब्दमस्पर्ण मखू्पमव्ययं, तथा5रस नित्यमगंधवच्च यन्‌ । 
अनाधइननन्‍्तें महतः पर॑ न्रुर्व॑...... [--+ऋठ ० उ०, १३॥१५। 
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विज्ञान (0८9३) सारेभूत तत्तय हैं । 
विज्ञान (0८०३५) वध्यापव है! 
विज्ञान (8८95) वस्तुएं नहीं विधार हैं। 
विज्ञान (0८०५) में एकत्व हे ! 
विज्ञान 0८25) अचल तथा अनिनाश्ी है | 
विज्ञान (१४८2६) समस्त भौतित वस्तु जो वे साद हैं । 
विशान (8८53) भतने स्वरूप में पूर्ण सत्य हैं । 
विद्ञान [0००9) देश तथा वा से परे है । 
६ पविवान (४0८०5) हक नलिणाण है! 
ऊपर विज्ञान के सम्दन्ध में जो विवेचन स्िय! गया है उससे स्पष्ट है कि प्लेटों अनेक 

विज्ञान स्वीयार बरता था परन्तु उसने एवं सर्वोच्च विज्ञान को भी स्वीशार विधा था। इस 
सर्वोच्च विज्ञान यो प्लटों ने शिव रूप माता है। बदि प्वेटो के उन सर्वोच्च वितान की 
तुलना औपनिपद अईतवाद वे सल्तगंत भिवेचित पहा था लात्मासे की जाये नो दोना मे 
पर्याप्त स्ताम्य मिद्रेता। जिस प्रसार वि रिंटों वा सर्वोच्चि विज्ञान विशेष ज्ञान वा रंबमप है 
उसी प्रवार उालियर प्रतिगाय जड्ैत तल्व जात्मा को थी माष्दूबरोपनियद्‌ में 'विज्ञेय ' 
अर्थात्‌ विनप न्प से शेप कहा गया है।' 5तिटो ने जाने सर्वोच्च विज्ञान' के साथ जो शिंप्र 
विशेष जोडा हैं, उप चर्चा ली माणुवरोपनियद में पहले से मिलयी है। माहूुओओोवनितद्‌ 
से अत सत्य को विवनद्वेन! कहुज र गिवहय माना है।* इस्‍्ना ही नहीं घोट़ो ने जिस प्रशार 
'सर्दोच्च विज्ञान' वी उामा सूर्य से दी है उती प्रकार कदोपनिपद्‌ भें भी भात्या का वर्जन सूर्य 
रप्र में किया गया है ।।प्लेटो उसत सर्वोच्च विज्ञान वो ही जभेद्य सन्‍्य मानता है और उसी को वह 
समस्त जाय तिक सत्ता मा आयार मानता है १ अद्वत वेदान्त की दृष्टि से पहु अधिष्ठानवाद वा 
म्रिद्धान्त है। अधिष्डानवाद के जतुमार इस सपरव जपत्‌ शा कुद ते कुद खत जावार नवघप होता 
चाहिए। ब्रह्म जगत्‌ का अधविष्टान रूप जाधार है और जप्त्‌ उनमे बच्यन्त है। दस प्रयार अगि- 
प्दानम्प से ही बह्म जयत्‌ वा कारण फद्ा जाता है ।? उतनिय दो से भी बठय यो जगत्‌ यो वारस 

कहा गया है। नईत वेदान्त फे ब्रह्मा या जात्मा एवं पोटो के सर्बो थे जिजान' में बहुत-ुथ 


क्ीज्निीपड::सक :< )कुनतं ््)ड:टसस रततत्फचचचऑो.आ....न[औेन “क ॑ नि ण-»ःणणणणणणममतनााना, 
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२ माण्डूकयोपनिपद ७॥ 

३. वहीं, ७ | 

४ व ट २८एफ)।८ ( ए, 504, एीं, ७ 67 9], ॥0 ७३ (०्गाएग/टठ (0 (० 
इघ0 35 ॥6 प|धात्राल इणाटट 6 |! फटाहए ग्रादं 0७ हतहुट छगपए 47 ।॥८ 
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४ मूर्यो भया सर्वयोकस्य चन्नुर्द लिप्यते चाशुपैयहादीय (--बठ० छ०, २०११। 
«ता वैत्य ऋगय एिट वाह एतह हीएडो बाते बडा याहए 7८०] उ्याट्ू फवाटी ७ 
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दर्शन के क्षेत्र में अद्व॑तवाद का स्थान ४ ६३ 


साम्य होते हुए भी एक विचारणीय भेद यह है कि प्लेटो का 'विज्ञान' तर्॑-ल्य है' और इसके 
विपरीत ब्रह्मवादी का जात्मा या ब्रह्म तर्क द्वारा अलम्य--'नैपा तरकेण मतिरापनेया"* ( कठ० न्‍ 
११२६) । माया का सिद्धान्त बद्वेत वेदान्त का प्रमुख छिद्धान्त है इसका उदगम उप- 
निपदों से ही आरम्भ हो जाता है ।* शंकरसप्चायं के दद्ंन में आकर तो मायावाद के सिद्धान्त 
का पूर्ण विकास दिखाई पड़ता है। यदि सूक्ष्म दुष्टि से विचार करें तो भारतीय दर्शन की 
इस माया की छाया प्लेटो के 'हाइल' (,7०) में मी मिलती है। प्लेटो मे इस शब्द का प्रयोग 
भौतिक वस्तु के लिए किया है। अद्वतवादी की माया की तरह प्लेटों की भौतिक वस्तु (99]6) 
भी सत्‌ एवं असत्‌ से विलक्षण होने के कारण अनिर्वंचनीय है। इसकी अनिर्दचनीयता को 
सिद्ध करते हुए प्रो० रे चौधरी का कथन है कि भौतिक वस्तु” (79०) प्लेटो के विज्ञान से 
विपरीत होने का कारण तो असत्‌-रुूप है परन्तु यह पूर्णतया असव्‌-रूप भी नहीं है। क्‍योंकि 
सारे ऐन्द्रिय जगत्‌ का यही आधार है ।* इस प्रकार यह सत्‌ एवं अस्न्‌ दोनों से विलक्षण 
है। प्लेटो की भौतिक वस्तु' की तरह ही शंकराचार्य की माया भी सन्‌ तथा असत से 
विलक्षण है एवं अनिश्चित तथा अनिर्वाच्य है। इसी मत को स्पष्ट करते हुए रे चौधरी 
महोदय ने लिखा है : 

८59 म्रांच्द्वा5 ग्रा३9० 850 5 त5078फांजाटते 407 54६ बताते & 5६६ ॥:८ छाज८, 
70 5 37725ढ/प्रं78६९ दा पतरत2ट77॥8976,77 

यद्यपि उक्त दृष्टि से विचार करने पर अद्गवतवादी की माया और प्लेटो की भौतिक 
वस्तु (सर) में पर्याप्त समानता है, परन्तु दोनों में एक महत्त्वपूर्ण भेद यह है कि अद्वैतवाद 
के अनुसार माया परमेरवर को भक्त है और प्लेटो द्वारा स्व्रीकृत भौतिक बस्तु की सत्ता 
सर्वोच्च विज्ञान से भिन्‍न है| इस्तीलिए प्लेटो ईतवादी है । 

यच पि प्लेटो द्ंतवादी है परन्तु उसके विज्ञान भौर उपनिपद्‌ के- आत्मा एवं ब्रह्म में 
वहुत-कुछ ताम्य होने के कारण प्लेटो के 'विज्ञान-सम्बन्धी विचार पर उपनियदों का प्रभाव 
द्रप्ट्व्य है । 


अरस्तू (३८४-३२२ ई० पु०) की दार्शनिक विचारधारा और अह्ठढ तवेदान्त 

अपने गुरु प्लेटो से बीस वर्ष तक शिक्षा ग्रहण करने के कारण यह स्वाभाविक ही था 
कि अरस्तू की दार्शनिक विचारधारा पर अपने गुरु की दाशंतिकर विचार-प्रक्िया का पूर्ण 
प्रभाव हो; परन्तु यह प्रभाव अन्वश्रद्धा के रूप में नहीं था। जैसे अरस्तू, सुकरात और प्लेटो 
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वी तरह, ज्ञान के लिए विज्ञान की सत्ता वो तो स्वीकार करता था, परन्तु प्लेटो की तरह गह 
बात उसे मान्य नहीं थी कि 'विज्ञान-जयत्‌' (५४०४० ० 33८४8) की सत्ता भौतिक जगव्‌ से 
पृथर्‌ है । 

ध्लेटो की तरह बरसात विज्ञात पर बल नहीं देता था, उसका बहना था कि मूल स्वरूप 
(विज्ञान) भौतिक तन्वी में म्तमान है ओऔर मौनिक तत्व मूल स्वस्पो में । साथ ही जाति 
(मामान्य) और व्यवित वो भी अरस्तू प्लेस की तरह अलग-अलग नहीं मानता था। उसका 
कहना था कि दन दोनों (जाति और ब्वविि) को जलग अलग समझा जा सत्तता है, किन्तु 
अलग-अतग किया नहीं जा सकता ।* 

अरस्तू वे दर्शन का सर्वप्रमुख सिद्धान्त जगप्‌ वी नित्यता हे सम्बन्यित था। 'जियत्‌ 
नित्य है"““इस सिद्धान्त का सर्वप्रथम चिन्तन अरस्तू ने ही कया था और इस शिद्धान्त के 
ममर्थत में उसका कहता था कि भौतिक तत्व (मैटर) और आकृति (फार्म) भी नित्य हूँ । 
इसी सम्पन्ध भे वह गति को अनीदि तथा अनन्त मॉनता घथा।' 

मद्वत वेदान्ती वी तरह अरस्तू भी अधिष्ठानवादी था, परन्तु उसके दंत का अधि- 
ध्ठान वेदास्ती वी तरह ब्रह्म भयवा कोई नन्‍्य यूद्षम तत्व नही था। बहू आकृति रहित वस्तु 
को ही अधिष्ठान (5 णमशक्राप्पा ) मानता था।ै द्रव्य के सम्बन्ध में अस्स्तू का सिद्धान्त द्वव्य- 
सम्बन्धी साधारण मास्यता से भिन्‍न था। लौह अथवा काप्ठ द्रव्य (मटर) हैं भौर उनसे निर्मित 
पात्रादि आकृति (फार्म) हैं, यह बात अरध्तु को स्वीकार नही थी। बह दी द्रव्य और आाडूति 
में अभिन्तता मानता था। जैसे काध्ठ और शंया के उदादरण भें काप्ठ दव्य है और दो था भाइति 
परन्तु यदि विउसित होते हुए वृक्ष के सम्बन्ध में देखा जाये तो काच्ठ द्रव्य न होकर आइवति है 
ओऔरवस्न द्रव्य । कारण और कार्य वी यदी एक्ला अरस्तू के अधिप्ठानवाद का भूलाघधार है। 
प्रो० रानाडे ने अरस्तू की द्रव्य (मटर) और आवू ति-सम्बन्धी विचारघारा को प्रश्नोपनिषद्‌ 
(४, १३) वी 'रथि! और प्राण कल्यताजसी ही माना है । रथि और प्राण के सिद्धान्त 
का उल्लेख अध्यात्म-नत्त्व वे वेत्ता पिप्पलाद ने प्रश्तनोपनिषद्‌ में जिन्नासु कवन्बी काॉत्यायन के 
सृप्टि सम्बन्धी प्रशन वा उत्तर देते हुए किया है। पिप्पताद कहते हैं कि प्रजापति ने सुप्टि वी 
इच्छा से पटत तप किया और फिर तप ने परचान 'रथि' और 'प्राण के मियुत की सृध्टि की 
और कटा किये रयि' और 'प्राण' ही समस्त सुप्टि की रचना करेंगे ।। टूस स्थल पर “रथि से 
भौतिद् तत्त्द वा तात्यय है! जिस प्रकार कि उपनिपद में उपत सिद्धान्त के अनुसार रवि और 
प्राण को समस्त सृष्टि का आधार वहा गया है, उसी प्रवार अरस्त वे दहशत मे भी दुव्य और 
आइूति को समस्त सृध्टि का आधार माना गया है ।* 


१. रा्टुल माइत्यायत दर्शान-दिग्दर्शन, पृष्ठ २५। 
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दर्शन के क्षेत्र में भद्वतवाद का स्थान एछ ६५ 


अरस्तू के प्रथम दर्शन! (75६ ९॥0509॥9) या अध्यात्म-दर्शनत की चिन्तनथारा 
का अन्तिम विपय ईश्वर था । ईदव र को अरस्तू योगदर्शन की तरह किसी 'पुरुष-विज्ञेप' के रूप 
में नही स्वीकार करता, वरन्‌ अद्वेतवेदान्त की तरह सूक्ष्म ही मानता है।* बृह॒दारण्यक उपनि- 
पद्‌ में ईइवर को अन्तर्थामी तथा समस्त ससार का शासक कहा गया है ।' आगे चलकर शांकर 
वेदान्त में भी ईश्वर के अन्तर्यामित्व और घासकत्व की चर्चा पूर्ण रूप से मिलती है। उपनिपदों 
तथा परवर्ती अद्वंतवेदान्त की तरह अरस्पू के ईश्वर को भी रौस (१०५५) महोदय ने अन्तर्यामी 
कहा है! परन्तु भरस्तू के अनुसार ईश्वर के अन्तय/भित्व का अभिष्राय कुछ भिन्‍न है । प्रो० रौस 
भरस्तू के ईश्वर के अन्तयामित्व-सम्बन्धी विचार को स्पप्ट करते हुए कहते हैं कि अरस्तू ईश्वर 
की जगत्‌ के आन्‍्तरिक शासन का कारण मानते हुए जगत में उसके (ईश्वर के) कर्तृत्व का 
रूप देखता है । इसी भर्य में अरन्तू ईश्वर को अन्तर्पामी मानता है । ऊपर हमने उपनिपदों तथा 
अद्वतवेदान्त के दृष्टिकोण के अनुसार ईश्वर के श्ासकत्व की बात कही है। अभरस्तू-सम्मत ईश्वर 
के अन्तर्यामित्व के सम्बन्ध में उसके झासकृत्व का सकेत भी अभी क्रिया जा चुका हैं। इसके 
अतिरिक्त अरस्तू के दर्य त में ईश्वर की तुलना सेना के 'कप्तान' से भी की गई है, जिसकी 
आज्ञा का पालन करना सेना का कतंव्य है।! इसी प्रकार शंकराचार्य ने परमेश्वर की तुलना 
उस राजा से की है जिसकी आजा में मनुष्य नियमर्‌्वक चलता है। शंकराचाय का कथन है 
क्लि अग्निन्‍वायु-सूर्य आदि जगत्‌ इसी ब्रह्म से भय पाकर विनयपूर्वक अपने व्यापार में प्रवृत्त 
होते हैं।* इस प्रकार ईश्वर के नियन्‍्तृत्व का विचार उपनियदों, परवर्ती वेदान्त और अरस्तू 
के दृष्टिकोण के अनुसार प्रायः समान ही है। ईश्वरेच्छा का सिद्धान्त भी उपनियपदु-दर्शन, 
परवर्ती अद्वतवेदान्त दर्शन और अरस्तू के दर्गन में प्रायः समान ही है। ऐसरेय उपनिपद्‌ में 
लोक-सृरिट को ईश्वरेच्छा का फल कहा है | प्राचीव अद्वतवाद के प्रवर्वेक आचार गौडपाद ने 
उपनियद्‌ के उक्त मन का यत्किचित्‌ १रिमार्जन करते हुए कहा है कि सृष्टि की उत्तत्ति करनो 
ईश्वर का स्वभाव है, क्योकि जो ईश्वर पूर्णकाम है उसकी इच्छा किस प्रकार सिद्ध हो सकती 
है ।८ इस सम्बन्ध में परवर्ती आचार्य शक्कर का कथन है कि सृप्टि-रचता के मूल में निविकार 
ईइवर का कोई अन्य प्रयोजन न होकर लीला-हप प्रवृत्ति-मात्र ही प्रयोजत है ।* अब अरब्तू के 
दर्शन को लीजिये। जैसा कि प्रो० रौस का कथन है, अरस्तू ईश्वर को विश्व के स्रप्टा के रूप में 
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६६ ० अद्वतवैदांग्त 


मही देखता ।* परन्तु प्रो आार्मस्ट्राग का विचार है कि जहां तक प्रथम गति पर आधारित 
विद्व की समरुत गंतियों और परिवर्तनों दा सम्बन्ध है उत सबका प्रमुख वारण बह आाकाशा 
है जो शुद्ध और पूर्ण ईश्वर के द्वारा प्रेरित होती है । इस प्रकार ईवब्वर प्रेरणाशवित का संचार 
करता है।'* मेरे विचा र से ईडवर की प्रेरणाशविंत वा मूल उसकी जयत्‌ वे' शासन की दच्छा वो 
ही मानना चाहिए। मेरे इस मत वा अनुमोदन प्रो० रौस बे इस कथन से भी हो जाता है कि 
यह वल्पना न करता कठिन है कि भरल्तु ने ऐसे ईश्वर की योजना वी है जो विश्व के इतिहास 
के विकास की प्रमुख योजनाओं का अपनी इच्छा से शासत करता है ।* उक्त दुध्टि से अरस्तू के 
दर्शत में भी ईइवरेच्दा का एक सूप मिलता है। 

उपर्युवत विवेचन से यह छिंद्ध होता है वि थद्धपि अरस्तू का जगत को अमरता और 
द्रव्य (मैंटर) वी मूलकारणता का सिद्धान्त कद्गत वेदात से पूर्णतया भिन्‍न है परन्तु जैंसा 
कि ऊपर कहा जा चुका है दोतो दर्शन पद्धतियों की ईहवर सम्बन्धी मान्यता में जरहुत कुछ 
समानता है। अत ईइवर की अन्तर्याभिता शासय्ता और इच्छा के सम्पन्ध मे अरस्तू वे दर्शन 
पर उपनिपद-दर्शन का प्रभाव देखा जा सकता है। 

यद्यपि अर॒स्तु के बाद भी यूनान में एपीकुए, णेतो (यह जैसो पूववर्शित जे दो से भिन्‍न है) 
और पिरहो भादि दाद निको ने दर्शन ज्योति को कुछ जाप्रत बरने की चेप्टा को, परसत्तु इन 
दाशमनियो की दृष्टिया पूर्ण तथा परिषयय ने थी। इसोलिए राहुतनी ने अरस्त परवर्ती 
दर्शन को रामनाम सत्‌ का दर्शन कहा है।* 


अद्दत वेदान्त और कतिपय पाइचास्म दाशनिफ एवं उन दाव्॑निक सिद्धान्त 


शोपेन2 र, सर वितिपम जोन्स वितटर कजित और फ्रेड़िक रलेगिल आदि पादयात्त्य 
विद्वानों में वेदान्तदर्शन का महत्व नि सकोच भाव से स्वीकार किया है / इसके अविरिवत 
टामलिन-प्रमृति पाइचात््य आलोच शो ने काप्ठ आदि पाइचात्त्य दाशंनिकों पर शाकर दान 
(अई्दत वेदान्त) का प्रसाव भी स्त्रीकार जिया है । टामलिन महोदय काप्टीय दर्शाते पर शारर- 
दप्षन वा प्रभाव स्वीकार करते हुए विलने हैं 

' शातवर दर्शन की दिशा लग नग वही थी जिसतो उत्तरगाल में जाबवर जर्मन दाश॑- 
निक्र काण्ट में अपनाया था। * 

उपयुवता कथन वे आधार पर यह स्पष्टतया प्रतीव होता है कि पराश्चात्य जालोचक 
बिद्वातो ने भी पाधश्चात्त्य दर्शन इर अद्वैत वेदान्त वा प्रभाव स्दीयार जिया है। वैसे तो अनेकों 
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दर्गन के क्षेत्र में अद्वेत्वाद का स्थान 0० ६७ 


पश्चिमी दा निकों पर भारतीय दर्ज न का प्रभाव देखा जा सकता है, परन्तु इस स्थल पर 
हमारे अव्ययन की दिशा पाश्चात्त्व दर्मन पर अद्वत वेदान्त का प्रभाव एवं सम्बन्ध देखना है | 
इस दृष्टि से हम यहां देकाने, स्पिनोजा, ताइब्निज़, वर्क ने, काण्ट, किकृते, येलिग, हेगल तथा 
शोपेनहर के दार्भ निक प्विद्धान्तों का अईत वेदान्त के साथ तुलनात्यक अव्ययन करेंगे। तुल- 
नात्मक अव्ययन के हारा उपयूतत परिवमी दा ं निक्तों के निद्वास्तों पर अद्धत् वेदान्त का प्रभाव 
स्पप्ट हो जायेगा । 


देकाते (70८४८७7८७) (१५९ ६-१६५० ) और अहँत वेदान्त 

फ्रांत्तीसी दार्शनिक देकाते एक महान गणितज्ञ भी था। गणित की नियमित प्रक्रियाओं 
के समान ही उसने दर्शन के क्षेत्र में भी एक नियमबद्ध प्रक्रिया को ही स्वीकार किया था।! 
उसका कहना था कि हम ईश्वर और जगत्‌ के अनेक विषयों के बारे में संदेह करते हैं, अतः 
सन्‍्देह एक निश्चित वस्तु है। इस तर्क के आधार पर देकात॑ इस निप्कर्य पर पहुंचा कि जिस 
वबात्मा के त्रिपय में हम सन्देदह करते है उसकी सत्ता स्प्रत-सिद्ध हैं। देकातें के 0०8०, 
दाए्ठ० 5्पया (मैं सोचता हु इसलिए में है) वावप में उक्त सिद्धान्त की ही व्याख्या हुईं है । 
प्रतीति को सत्य मानने के कारण देकातें ईश्वर तथा जगत को ही सत्य मानता था ।) देक़ात॑ 
एक द्वेतवादी दार्य निक था । सृप्टि के सम्बन्ध में देकात का कपत है क्रिईइ्वर ने प्रारम्भ में 
गति और विश्वाम के साथ भौतिक तत्त्वों, अर्थात्‌ प्रकृति को उत्तर क्रिवा। ईश्वर ने प्रकृति 
भे जिस गति का संचार फिया उसे उसी मात्रा में रखने के लिए ईश्वर की आज भी आवश्यकता 
है यह तिद्धान्त देकात को- नान्‍्य था ।* इस प्रकार देकाते के अनुसार ईश्वर की सक्रिपता सदा 
अपेक्षित थी | 

वंस तो, जैसा कि अभी कहा, गया हैं, देकातें एक इतवादी दाश।नक्न था, परन्तु उप्तका उप- 
युक्त विचार कि मैं सोचता हूं इसलिए में हूं! अड्ेत वेदान्त के विद्धान्त से बहुत-छुछ मिलता- 
जुलता है। बड्वैत वेदान्त के अन्तर्गत नी आत्या के अस्तित्व का समर्थन किया गया है। दूसरे 
ददों में, अद्वैत वेदान्त में आत्वा के अभाव एवं घून्यत्व का निराकरण क्रिया गया है। इस 
प्रकार अद्वेत वेदान्त के अनुसार सभी आत्मा के अस्तित्व में विद्वास करते हैं ! कोई नदीं मानता 
कि मैं नही हूं) घंकराचर्ग्य के परवर्ती दाझ्य॑ निक वाचस्पति मिश्र के निम्नोद्वृत कथन में उप- 
युक्त आशभ्य पूर्ण स्प से निहित है : . 
“नहि करिचित्‌ सन्दिग्वो नाहमस्मीति। 

अर्थात, मैं नहीं हूं, इस वात का सन्देह कोई भी नहीं करता । े 

इस प्रकार यह निश्चित रूप से कहा जा सकता है कि अद्वत वेदान्त और देकाते की 
दाझ्म॑निक दृष्टि में प्रमुख भेद होते हुए भी कुछ विचारों के सम्बन्ध में साम्य मिलता है। 


१... िवीवायओंदा ; 2857 #एए0 शशर5प7', 9. 99. हा 
(,00007 : #वराद्या & एए्ज्ञां॥, 954 ) 
राहुल सांकृत्यायन : दक्षेतदिस्दर्श न, पृ० ३०६ । 
वही, ३०६ । ु 
वलदेव उपाब्याय : भारतीय दर्शन, पृ० ६२५ । 


हु (ए २९] 


६८ प अड्रैदवेदान्त 


स्पिनोंजा (१६३२-७७ ई०) और अद्ेत वेदान्त 


बासच दे स्पिनीता हालेखड वे एक स परद्धयह दी बार में उत्तरत हुआ था | 
घहिपनोजा ने पहि्रे इड्रानी और फिर फ्रेंच दार्शनित देगा ने ब्रन्‍्यों वा पष्थयन जिया था 
और इसके पदचात्‌ वह दर्शन वे स्पतरत चिन्तन में लगे गया था। स्पिनोज्ञा पहिला दाझंवित' 
था जिशने लोगोतरदाद तेया घर्महदिवाद का साण्दन बरहे बुद्धिवाद नथा प्रकूृतिवाद का 
समर्थत किया था | इसीविए स्पिनोजा प्रज्ृति को ईश्वर-रूप मानता था। यहा यह उतवेखनीय 
है हि प्रकृति को ईश्वर रूप मानते हुए भी स्पितोता प्रह्ेति यों मानय-सत्ता से भिन्‍न मादता 
था । उसका कहता था वि जगत्‌ वी अच्दी और बुरी नीच और ऊच, प्रत्येक वस्तु पूर्णवत्रा 
ईश्वर का ही अद्य है। वस्तुओं वी सुन्दरता और वुरूपता, सुस्प्टवा तथा अस्पादतावा 
आधार स्पिनोजा वी दृष्टि में हमारी वल्पना ही है ।* 

लिनोजा सर्वश्वरवादी दाइंनित था। सर्वेदवरवाद वे अनुसार उत्ता वहुना था कि 
सद ईदइवर है और ईश्वर ही सर है। इस सिद्धान्त वी पुष्टि में स्पियोता का कथन है कि जगत 
के समस्त पदार्थ एक-दूसरे पर आधित हैं और इन समस्त पदार्थों वा एफ आधार भी है। यह 
भापार उसकी दृष्टि में प्रकृति या ईश्वर है। स्पिनोजा के अनुसार, ईश्वर जगत वा बाह्य 
अथवा क्षणिक वारण नही है, वरन वह उपादान कारण है तथा उसी वाह्तविक सत्ता है। 
इंश्वर के थनन्‍्न धम हैं | इन धर्मा मे विस्तार तथा ज्ञान प्रमुस है। इगक़े अतिरिक्त स्पिनोता 
के ईज्वर का देहपारी व्यक्तित्य नयी है, उसया व्यव्ितित्य तो समस्त व्यक्तित्तों से ऊपर है। 
यद्दि हम अद्दवेत वेदान्त पर सह्पितोज़ा वी दाद निड़॒ विचारधारा वे तुवनात्म+ अध्ययन की दृष्टि 
ते विचार करें तो हम दानों विचारधाराआ मे बहुत-ुद साम्य भी मितता है और वैयम्प 
मी । साम्य के लिए बईँत वेंदान्त के बहा और म्पिनोजा के स्पतस्त्र त्त्त्त' [500४7४४०) वो 
ले सकते हैं। यही स्वतन्त्र मत्त छिनोज़ा का ईइवर है। स्पितोा द्वारा स्टीहत यह दवतच्ज 
तत्व अपने में पूर्ण दया जियो दूसरे गर आधारित ने होने हे वारण स्वतन्त है ४ स्पिनोजा ने 
उक्त स्वतन्त तत्त्त वो स्वनन्त तथा स्वत सिद्ध (॥॥ इ८ ८$+ ब्राते फुट 5ट ५०ग्रणए।एए) 
मानता है। सिनोजा के अनुसार उबत तत्व असीम, अविभाज्य, लत, स्वसच्त्र तुवा आतरद रूप 
है। दसी प्रकार शाकर वेदान्त और उप निपद्‌ दर्शन का ब्रह्म भी नजात, अधिमाशणी, अनन्त 
पूर्ण, अचव, शान्त तथा दोपरहित है।* इस सम्पस्ध में मैसतदुतर वा यह उथन उचित ही. 
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दर्द के क्षेत्र में अद्“तवाद का हधान 0 ६६ 


प्रतीत होता है : 

“हकपड धार फि्चाग्रा5व0, 35 ००्रटटाफट्त ॥ घा९ शफ्रव्मांशा3त5 खाते वेलीमल्त 

29 ऊैग्या:7 45 ए|एवीए ता९ इथाव८ ब5 80238 (5905 79', 7९ 
अर्थात्‌ उपनियदों और शद्भूराचार्य ने जिस ब्रह्म का प्रतिपादन किया है, वह स्पष्ट रूपसे वसा ही 
है जैसा कि स्पिनोज्रा का 'सवस्टेण्शिआ' अर्थात्‌ 'स्वतन्त्र सत्त्व' । 

शंफराचाय की तरह स्पिनोज्ञा भी व्यावहारिक सत्य और पारमाथिक सत्य के बीच 
अन्तर स्वीकार करता था। प्राचीन भारतीय (वेदान्तिक) और ग्रीक दाशनिकों की तरह 
स्पिनोश्ा का विचार था कि दास्तविक आनन्द मनुष्य की साधारण आकांक्षाओं जैसे-- 
सम्पत्ति, सम्मान या तृप्णा तथा इन्द्रियों के आनन्द में नही है। उक्त भौतिक प्रसन्‍्तताओं को 
स्पिनोजा अस्थिर, विनाशशील तथा प्रवंचनामय मानता था। इस प्रकार स्पिनोज़ा उपर्युक्त 
वस्तुओं की केवल क्षणिक सत्यता स्वीकार करता था ।* इसी प्रकार अद्व॑त वेदान्त के अनुसार 
भी व्यावहारिक जगत्‌ की केव लक्षणिक सत्यता है। इसीलिए अद्वैत वेदान्त में परमार्थ सत्य 
की स्थापना की गई है। स्पिनोज़ा ने भी व्यावहारिक जगत के आकर्षणों में परम आनन्द न 
देखकर अपने ईरबर में परम सत्य की स्थापना की थी। यही कारण था कि स्पिनोज़ा ईइवर 
को परिपूर्ण, अद्वेव, आनन्द, सर्वब्यापक तथा सम्पूर्ण विश्व के ख्ष्टा के रूप में देखता था। 
इसके अतिरिक्त स्पिनोज्ञा ईइवर को अन्तर्यामी तो मानता था, परन्तु जैसा कहा जा चुका है, 
वह ईश्वर को वस्तुओं का अनित्य कारण नहीं मानता था ! 

उपर्युक्त विवेचन के आधार पर यह कहना अनुचित न होगा कि स्पिनोजा की ईइवर- 


सम्बन्धी विचारधारा वहुत-कुछ अद्वत वेदान्त के समान ही थी। दोनों घिचार-दृष्टियों में 


समानता होते हुए भी एक विपमता यह थी कि अद्व॑त वेदान्त-स्व्रीकृत ईश्वर और ब्रह्म का भेद 
स्पिनोज़ा को मान्य नहीं था | स्पिनोज़ा तो प्रकृतिगत एक ही ईइवर की सर्वोच्च सत्ता मानता 
था और उसे ही वह सबंव्यापी स्वीकार करता था। हमारे अद्वंत वेदान्त में यह विचार 
'सर्व खल्विदं ब्रह्म के विचार के रूप में प्रकट हुआ था। एक और दृष्टि से मद्वत वेदान्त और 
स्पिनोजा के विचार में साम्य था। भद्दती शंकराचार्य भौर स्पिनोज़ा, दोनों ही यह स्वीकार 
करते हूँ कि इन्द्रियानुभूत नानारूपात्मक जगत्‌ एक दिखावट है और एक सीमित ज्ञान का फल 
है | जंसे ही वास्तविक ज्ञान होता है, पूव॑ज्ञान की निवृत्ति हो जाती है।'* 


लाइब्निज़ (१६४६-१७१६ ई०) और अद्व॑त वेदान्त 

गोटफ्रीड विल्हेल्म लाइब्निज़ (500 ग6० ५साएटक्ता,८फांट) लिब्जिक (जमंनी ) 
का रहने वाला था । लाइब्निज़् का प्रधान दाशंनिक सिद्धान्त आत्मकणवाद या दवत्यणुवाद 
()/(072050) था । इस सिद्धान्त के अनुसार जगत्‌ के भौतिक पदार्थ वास्तु-सत्य नहीं हैं। 
उसके अनुसार यह मन के अनुभव के दिखावे मात्र हैं। अतः लाइब्निज़ के मत में आत््मकण 
(07909 ) ही एकमात्र वास्तु-सत्य हैं। यहां यह उल्लेख्य है कि जहां स्पिनोडा एक स्वतन्त्र 
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७० ) वद्वैतदेदान्त 


और स्वत सिद्ध तत्त (500$99८९८) को स्वीकार करता था, वहा लाइबन्निज उंदत तैत्त्व को 
एक ने मानव र अनन्त मानता था और इन्ह वह आत्मकण (१४०४203) कहता था।' लाइ 
ब्निज़ अनेक जीवबादी था। उमके द्वारा स्वीउत आत्मकण, जीवो के रूप भी थे ।* विंग 
प्रदार जीवा म॑ भेद मिलता है उसी परक्रार आत्मक्णा के विकास में भी भेद है। इनमे बुद्ध 
सुप्त से हैं कुछ स्वप्तावस्था की चेतता उसे हैं और कुछ पृर्णतवा जाग्रव चेतना-जंत्ते हैं।* 
ईश्वर को लाइब्निड सर्योच्च आत्मरण मानता है। उसे वह सर्वोल्च तथा परिपूर्ण मानता है। 
इस प्रवार ईइवर की संम्भवता और सत्ता में लाई नजे को तनिक भी सन्देह नहीं है ।* 
देंगे तो आ/मकणा की सख्या अनेक मानने के कारण लाइब्निज द्वैतवादी दे परल्तु 
भ्ठेत वेदान्त और स्विनोजा" की इस विचारवारा में सावृश्य है दि ईश्वर इरिद्रियों का विपय 
हद्दी है। इसी लिए परमेश्वर कृष्ण ने भी अर्जुन वो अपने परमेश्वर रूप के दर्शन कराने के 
लिए स्थूल नेत्रा को अपोग्यता देख दिव्य दुष्टि प्रदान वी थीं |" 


अद्ठत वेदान्त की 'माया' और ल्ाइब्निज का 'मैटेरिया प्राइमा' [(/४९॥8 
?॥॥79 ) को सिद्धान्त 

माया सम्बन्धी पिद्धान्य अद्वत वेदान्त का प्रमुख सिद्धान्त है। माया सम्वेन्धी सिद्धास्त 
वा सैद्धान्विक प्रतिपादन शंवराचाय मे किया था। इस विषय मे, अद्वैती की माया और लाई 
श्निज के मंटरिया प्राइमा (१६८८७ शि79) में सपरातता है कि माया और '"मैंटेटियां 
प्रटदमा दोना ही अनन्त परमेशबर के आत्मगाक्षात्तार में बावप है । शाव र दर्शन दे अनु 
सार जीव के आत्मसव्वम्प के बोध होने मे माया बाधक है। साया के ही वारण णीव वी 
जीवता है, अन्यथा तो अपने वास्तविक स्वशप मे जीव ब्रह्मा ही है---' जीवो ब्रह्म द नापर' | 
परन्तु लाइड्लिज़ वी प्रक्रिया इसमे कुछ भिन्‍न है। वहू तो यही कहता हैं कि आत्मवण, 'मेंट- 
रिया प्राइमा' के कारण ईश्वर नहीं हो पाता | जात्मकण से मैटेरियां प्राइमा वा सम्बन्ध 
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प्ड सत्ता 


दर्शन के क्षेत्र में अद्वतवाद का स्थान 5 ७१ 


नमिद्र है तथा बनन्‍्त है। इसीलिए एडंमेन ने कहा है-- 

/फाठमा ३, (7०8 .्रग्राइए) ॥35 700 ध& 76एट7 (0० #€८ घाट फ्राण्तव॒ते5. "१ 
मर्चात्‌ स्वयं ईश्वर में भी भात्मकणों को “मैटीरिया प्राइमा' से मुक्त कराने की सामथ्य नहीं 
है। यहां लाइब्निज़् और अद्वंतवेदान्त का यह वेपम्प द्रप्टव्य है कि जहां लाइब्निज के दर्शन 
में मेटी रिया प्राइमा का आत्मकण से अनन्त सम्बन्ध माना गया है, वहां अद्ैत वेदान्त में ज्ञान 
होने पर अविद्या की निवृत्ति सम्भव है । बह्ेत चेदान्त में अविद्या अनादि होने पर भी सान्‍्त 
है। 

लाइव्निज़ का यह कथन कि ईइवर महान्‌ आनन्द प्रदान करता' है, अद्वेत वेदान्त 
के बहुत समीप है, क्योंकि अद्वं त्तियों का ब्रह्म भी आनन्द-त्वरूप है | इसीलिए अद्देत वेदान्त का 
पर्यवसान आनन्द में ही होता है। लाइब्निज़ और भद्वेत वेदान्त की विचारधारा में एक बड़ा 
वंपम्य यह है कि लाइब्निज़ के मतानुसार परमानन्द कभी पूर्ण नहीं हो सकता, क्योंकि ईइवर 
अनन्त होने के कारण पूर्ण रूप से नही जाना जा सकता ।* इसके विपरीत अद्वत वेदान्त में जीव 
अविद्या की निवृत्ति हो जाने पर ब्रह्मता को प्राप्त हो जाता है और ब्रह्म पूर्ण आनन्द स्वरूप 
है । इसीलिए अद्ठत वेदान्त के परवर्ती आचाय॑ चित्सुख अविच्छिस्सानन्द-प्राप्ति को ही मोक्ष 
कहते हैं ।* 

बतः उपयु क्‍त विवेचन से हुम इस परिणाम पर पहुंचें हैं कि अहँत वेदान्त और लाइ- 
ब्निज़ के दाशं निक सिद्धान्तों में परस्पर साम्य -होते हुए भी कतिपय स्थलों पर वैषम्य भी 
मिलता है । 


वर्कले (१६८५-१७५३ ४६०) और अद्वेत वेदान्त 

आयरलंण्ड के दार्शनिक जाज वर्कले का अब्यात्मवादी सिद्धान्त जड़देहवीद के विरोध 
के फलस्वरूप उत्पन्न हुआ थ्रां। दाझंनिक वर्कले ने यह सिद्ध किया था कि वाह्य॑ वस्तुओं की 
सत्ता नहीं है। इसके त्रिपरीत विचारों की सत्ता केवल मस्तिष्क में विचार रूप से स्थित है ।* 
इसी लिये इस दा निक का विचार है कवि जिस वस्तु की अनुभूति होती है उसी की सत्ता है। 

वर्कल का विचार है कि ईश्वर ने हीं वस्तुओं और उनके अवान्तर प्रत्ययों का सम्बन्ध 
स्थापित किया है। अत: बकले की दृष्टि में ईश्वर, उसके द्वारा सृप्ट जीव एवं अनेक प्रत्यय ही 
सत्य हैं। इसके अतिरिक्त वाह्य वस्तुओं की सत्यता बर्कले को स्वीकार नही है! 

अद्वेत वेदान्त और वर्कले की विचारधारा की यदि तुलना की जाए तो दोनों में कई 
सिद्धान्तों के सम्बन्ध में साम्य मिलता है। जैसा कि ऊपर कहा जा चुका है, बर्कले के अनुप्तार 
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७२ ० अद्वंतवेदान्त 


विज्ञान के अतिरिक्त जगत्‌ को बाह्य वस्तुओं भी सत्यता नहीं है। यही बात अद्वैदवादी 
दकराचार्य न भी कही है। दांकराचार्य कहते हैं कि जिस वस्तु का ज्ञान नहीं होता उस वस्तु 
की बाह्य सत्ता मी नही होती । इसी बात फो पुष्ट +रने हुए आचाय॑ ने निम्ननि्धित पद्चितया 
लिखी हैं-- 
यथा यथा यो ये पदार्थी विज्ञायने तथा तथा ज्ञायमानत्वादेव तस्प तस्य चंते यस्या 
व्यभिचा रित्व वस्तुत्व भवति । किचिन्त ज्ञायत दति चानुपपन्‍नम्‌ | 

(प्रददोपनिपद्‌, शाकरमाप्य ६२) 
अर्पात्‌ जैसा जैसा जो पदार्थ जाना जाता है वैत्ता-वैसा ही जाना हुआ होने के कारण उम 
पदार्थ वा स्वरूप होता है। दमीलिए यह वथत शि असुत अस्तु जानी नहीं गई, उचित 
नहीं हैं। इस प्रकार झकराचार्य और उकंल दोतो ही जात वो सत्यता वो स्वीकार वरते हैं। 
परन्तु यहा यह विचारणीय है कि शक्राचार्य ज्ञान वी सत्यता स्वीवार वरते हुए भी बाह्य 

जगत को अमाव रूप या वन्ध्या पुत्र के समान मिख्या नही मानते ।' 


बर्कले और दृष्टि-सृप्टिवाद 


घकले का उक्त मत॑ वदान्त के दृष्टि-सॉप्टवाद से भी बहुत ट्े मिलता-जुजता है। 
दृष्टि सृप्टिवाद सिद्धान्त के अनुसार दृष्टि ही विश्वसुष्टि है। इस प्रकार स्वप्रकाश जानस्वहपा 
दुष्टि ही प्रपच वी सुष्टि है। अद दौट समकयतिक अन्य प्रपच की सृष्टि नही हैं। इस दृष्टि- 
सूथ्टिवाद का समर्थन वेदान्तमिद्धान्तमुव॒तावतीशार प्रताशानन्द ने भी किया है। इम 
मिद्धान्त के अनुसार जैसा कि प्रदाह्वाउन्द ने कहा है--सकल जग वी सत्ता आत्मा में दी है । 
बर्वल भी जैसा वि ऊपर कहा जा चुजा है, बाह्य जगत्‌ वी सत्यता को अस्वीकार करके, दे वर्त 
नान जयन्‌ की सत्यता को ही स्वीकार वरता है। इस प्रतार बक्ले और दृध्टिसृष्टिवादी, 
दोना के ही अनुमार जगत का आधार ज्ञाप है । 


काण्ट (१७२४-१८०४ ई०) ओर अद्वैत वेदान्त 


जमंन दा निक काण्ट ने मातसिक शवितयों की समौक्षा वे लिये तीन ग्रन्य लिखे थे 

(१) एततुाद ७ फ़ृषाट 725500,.. (२) (८घदृएट छी 973९०(८थ] १६३३७)॥॥ 
(३) (एकावुचट ० ][एचंडमदा! 

इन ग्रस्यों में काण्ट ने दो प्रवार की शक्तियां मानी हैं--एस इन्द्रियशवित और दूसरी 
बुद्धिधवित । इन्द्रियणक्ति निन्‍ने भिन्‍ते एवं असम्बद्ध सबेदनों की प्रस्तुतकर्शी है और बुद्धि 
दकित प्रस्तुत की गयी संवेदनशलजित में विभिन्न राम्बन्धों की स्थापिका है। बुद्धियवित का 
पड़ी सम्बन्य-स्थापत जनु थद का सूत है । वाष्ट वी दृष्टि से अनुभवों के दो भेद हो सकते हैँ-- 
भवुभव का एक तत्त द्रप्टा वे वाहर रहने वाला बाह्य जगत है बोर दूसरा तत्त्व बुद्धि है! 
इस प्रकार काण्ट ने प्रत्येक्ष अनु भव मे उतते दोना तत्त्दों वा समत्वभ करने अनुभववाद तथा 
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२ अप्ययदीक्षित विद्धाललेडसम्रह, पृ० ३६२! 

३ आमस्थेव जगत सर्वम | --बे० स्रि# मु० २६४ (कलकता, ६३७) । 


दर्शन के क्षेत्र में अद्वतवाद का स्थान ० ७३ 


वुद्धिवाद का सामंजस्य स्पष्ट किया है । 

काण्ट नें अनुभव-निरपेक्ष और अनुभव-सापेक्ष दो प्रकार की वस्तु-सत्ताएँ मानी हैं। 
देश और काल, द्रव्य गुण, कार्य-कारण आदि सम्बन्धों के ज्ञान की गणना पहली श्रेणो में की 
जाती है ' इन्द्रियों के द्वारा जिन पदार्थों को प्रस्तुत किया जाता है उनकी सत्ता का परिचायक 
गनुभव ही होता है। यही अनुभव-तापेक्ष स्विति है। काण्ट के अनुसार, प्रज्ञा में थुद्ध वस्तु 
(गए-ब्वा-डं८४- पड 9 78८ 6) के प्रकट होने की श्ववित नहीं है यही कारण है कि काण्ट 
की दृष्टि में युद्ध वस्तु (7४ का 50॥) का बोध होना असम्भव है।! इसीलिए वह 

वस्वुनार (?३०गाव्य०) को अन्न य मानता है । ईश्वर को काण्ट बुद्धि तथा अनभव दोनों की 

पहुंच से बाहर स्वीकार करता है। वह ईब्वर की सत्ता श्रद्धा पर आधारित मानता है। इस 
लिए काण्ट की दृष्टि में सर्वोच्च तत्त्व (ईश्वर) एक विचारमात्र है। जत काण्ट का विचार है 
कि स्रोच्चि सत्ता (ईश्वर) की वास्तविक सत्यता की स्थापना केवल इस तत्त्व के आधार पर 
करता वहुत कठिन है कि वह (ईदवर) एक तरकसम्वन्धी आददयकत्ता है |* 

काण्ट और अद्ठेत वेदाग्त के सिद्धास्तों में परस्पर साम्य भी मिलता है और वैपम्प भी । 
अद्दती भंकराचाय और काप्ठट के दार्शनिक सिद्धान्तों का पारस्परिक सम्बन्ध विचारयोग्य है । 
काण्ट और द्यांकर वेदान्त दोनों ही के अनुसार ईंइवर जगत्‌ का आधोर है।* बआात्मा के शुद्ध 
धात्मस्वरूप के जान की स्थिति के सम्बन्ध में भी काप्ट और थद्दत्त वेशान्त की विचारधारा में 
सादव्य है ।* इस विम्य में तो काण्ट और शंकराचार्य ही नही. बौद्धों का भी ऐक्रमत्य है कि 
समान की निविकल्प अवस्था (िवेहाटाधागरवा८ 5६8८) शुद्ध अनेकलूपता ([?प्रा'८ 773760706 ) 
नी अवस्था है ।! सत्रिकल्य ज्ञान के विषय जगत्‌ के समस्त विकल्पों की सत्ता वाद्य है। शुद्ध 
अनेकरूपता ही आकार ग्रहण करके जगन्‌ की व्यावह्यारिक सत्ता का कारण बनती है ।६ जैसा कि 
डॉक्टर दाम का कथन है, यहाँ तक तो काण्ट घंकर और वौदों में भी ऐकमत्य है," परन्तु भागे 
चलकर इन दाओंनिकों की विचारधारा में मतभेद हो जाता है। काण्ट का विचार है कि इन्द्रिय- 
संचेदन की अनेक्तहपता शुद्ध वस्तुओं (3]7785 37 #८75८]४८5) की क्रिया से उत्पन्न होती 
है । काण्ट कहता है कि यह शुद्ध वस्तुएँ यद्यपि चेतन्य तत्त्व से भिन्‍न हैं, परन्तु सीमापारी होने 
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के कारण इनेकी सत्यता में चेतन्य तत्त्व की अपेक्षा कोई स्यूनता नहीं है । इसके विपरीत शावर 
विचारधारा के अनुसार जगत की अनेक हुपता चेततन्य भे उल्तन्न हुआ ही विवल्प है।' दाकर 
देदान्त में इस विकल्प क कारण अध्यास अथवा माया है! परन्तु आचार्य झकर वी माया 
ऊष्ण्ट की शुद्ध बस्तुओं की वरह मत्य नही है । शाकर वेदान्त की माया तो अवेतन तथा मिथ्या 
४ | लसा कि प्रोौ० पेटन का विचार है व्यावहारिक जगत्‌ जो कि ज्ञान है, और शुद्ध वस्तू 
जगत (४४००७ ० हुड ॥7 भ्ध्याइट! ६८७) जो कि अज्ञात है, वे वीच भेद स्थापित वरना 
काण्ट के दर्शन का मृत सिद्धान्त है।* प्रो० पटल के उक्त वथन के अनुसार काण्ट ने दो प्रतार 
की मत्ताएँ मानी हैं---एक व्यावहारिक सत्ता जौर दूसरी वस्तुमारात्मक सत्ता [०धा8०ावा 
723!79 ) ।' 

प्रो० रानाडे ने काण्ट द्वारा स्दीकृत उतत दोनो सत्ताआ वो शझ्क्राचार्म की व्यादहा 
रिक और पारमाधिक सत्ताओ के समान ही कहा है ।* यहां यदि गम्भीर दुष्टि से विचार क्रिया 
जाय तो वाष्ट की वध्तुमारात्मक मत्ता ([[४०प्रण८73] 769]79) और दकराचार्य की पार- 
गाविक सत्ता मे भेद दिखाई पडता है। जाचाय दावर ने जिसकी पारमारथित्र सत्ता को स्वी 
कार किया है, वह ब्रद्मा है। हरदा ज्ञानस्वरूप है तथा अतिद्या निवृत्ति ने द्वारा उसका वोप 
छम्मव है । यहा यह अवश्य उल्लेखनीय है कि ब्रद्माज्ञान स्थल इनच्द्रिया था विषय नहीं है। 
परन्तु इससे यह अर्थ कदापि ने लगाता चाहिए क्रि ब्रद्मज्ञान होता ही नहीं है। यदि 
ऐसा हुआ होता तो वेदान्तसूववार मद्ृ॒धि दादरायण अपने प्रथम सूत्न-- 'अबातों वद्धा 
जितासा' में ब्रह्म वो जिन्नासा का प्रेइन ही वयों उठाते। इसके विपरीत, दार्शनिक काएंट 
वा वस्नुमार ([४०एशाट॥३७) अज्ञात होने के कारण कमी प्राप्त नहीं किया जा सवता।॥ 
काध्ट के अनुसार वह बेबल विश्वास का विपय है । अन वाण्ट की वस्तुमारात्मक सत्ता 
(7०ए८४७। 762॥9) और दकराचार्य की पारमायिक सत्ता मे उपयुवत भेद द्रप्टव्य है। 
मेरे विचार से काण्ट वी वस्तुमारात्मर सत्ता को अज्ञान एवं अधाप्तव्य वटना वाण्ट के 
दर्शन की दुबंदता है। यद्दी कारण है कि जर्मनी वे विचारबादी दर्शत ने काण्ट की अथात शुद्ध 
वस्तु (([5४४0०७४० 0779 धायाड्टॉ ) वी अवहेबना की थी। काष्ट वे दर्शन थी उपयाव 
दुदेलता के कारण ही इग्लेड के नवीन वाष्टवादिया ने काण्ट के दर्शन मे उदसे दृष्टिकोथ को 
उोपेझा की थी ६ 
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जंसा कि डाबटर राधाकृष्णन्‌ का विचार है : अहँ ती शंकराचार्य और कान्ट की परमार्थ 
सत्य सम्बन्धी विचारधारा में यह महान्‌ अन्तर है कि जहां काण्ट शुद्ध वस्तुओं की अनेकता 
( ?[व059 0 फगरहुड ॥ (धटया३९] ए८5 ) में विश्वास करता है वहां अचाय॑ शंकर केवल 
एक मूल सत्य (ब्रह्म ) की घोषणा करते हैं ।* 

टूस ध्कार विचार करने पर अद्वंत वेदान्त और काण्ट के दार्भ निक द॒ष्टिकोण में साम्य 
और भेद दोनों ही मिलते है। परन्तु दोनों में भेद होते हुए भी इत्तना तो स्वीकार्य होगा कि 
काण्ट अद्ग॑त्त वेदान्त, विधेपत- झांकर वेदान्त से पूर्णतया प्रभावित है। इस प्रभाव का सकेत 
प्रो० टौमलित ने भी दिया है ।'* 


फिक्ते (70080) (१३७६५-१८१४ ई०) और अद्वत वेदान्त 

जम॑न दार्ग निक फिकसे ने अपने पूर्ववर्सी दार्शथनिकों--काण्ट और स्पिदोज्ञा के दार्ण निक 
सिद्धान्तों का समन्वय किया था। फिकमे जहां काण्ट की तरह नेतिक आदर्ण को स्वीकार करता 
है, वहां स्पिनोजा के समान व्यवहार और परमार्थ की एकता को भी स्वीकार करता है। फिकते 
जगत की मूल तत्त्व की प्रतिलिधि या अनुकरण मात्र मानता है। फिकसे की दृध्टि में मूल तत्त्व 
आत्मा है और इस आत्मा में ही अनात्म की स्थिति है।' इस प्रकार आत्मा में फिकसे विपय- 
विधयिभाव मानता है, क्योंकि फिकते के अनुसार आत्मा विषयी तथा अनात्म विपयरूप है। 

ईश्वर, फिकसे के विचार से अद्वितीत सत्ता है। फित्ते की दाशंनिक दृष्टि अद्वत 
वेदान्त की विचारदृष्टि से अत्यविक प्रभावित प्रत्नीव होती है। जमा कि ऊपर कहा जा चुका 
है, फिकते के धिचार से ईश्वर एक अद्वितीय सत्ता है। अतः फिल्में के ईश्वर और अद्व॑त वेदान्त 
के ब्रह्म का प्राय, एक-सा ही रूप है । अद्धती के विवर्ववाद के अनुसार अनात्म-जगत्‌ ब्रह्म का 
विवते है, अर्थात्‌ जगत्‌ की सत्ता ब्रह्म से पृथक नहीं हैं। इसी प्रकार फिडते के दर्शन में भी विषय 
रूप अनात्म जगत्‌ की स्थिति विषयी परमात्मा से पृथक नहीं है । अत. दोनों ही अद्वेतवादी हैं। 

अद्वत वेदान्तिक सिद्धान्त के अनुसार जीव वी स्थिति सोपाधिक्त है; अपने मूल रूप में 
तो जीव ब्रह्म ही है। अद्वेत कौ इस प्रक्रिया के अनुरूप जब जीव को आत्मस्वरूप का बोध हो 
जाता है तो उसकी स्थिति ब्रह्म की ही स्थिति हो जाती है । फिकते की विचार-प्रक्रिया में भी, 
जैसे ही मनुष्य अपने मूल झूप को प्राप्त करता है तो वह ते बल सर्वश्नक्तिभान्‌ ईश्वर के रूप में 
ही शेप रह जाता है। इस प्रकार वह जीव-कोटि से १रमात्म कोटि में प्रवेश करता है (४ अतः 
फिक्तें भौर अद्व॑तवेदान्त की उक्त दार्घ निक दृष्टि बहुत कुछ समान ही है । 


२१, ५४॥॥)6 एद़्जा >घ९ए८६ ॥7 9 एएणिव४ णए पाशिएड गा 6७778टॉोए2५, 57049 
06९८]39705 (93+ पीदष्यार ५४ ताप गाए णिारतंगादगआवां 7ध्वए, (7. 5, /रव4/ध- 
/775/77070, 77४0].5708 एछा[],0507 9, ४०. 4, 9. 522. 

२. पवार उन्‍लश एग्ञोा050फ्रीश5 [76 शिब्ज्रदा) *श४०ण)० ) 9. 28, 802९7789॥07, 7,077 - 
(07, 279352. 

३. 95, 250७7 353 द/।टाट ठत काटारढ, छाशांजह & म़द्छुटा ( एफराउडाट्त 
छजापठारर एडर एसला,(080४97९४, ७०।. 7, 9. 204. ) 

४, 7॥हवंधश: एसा।,050एच्लजए४ 07 क्‍राय्र] ए7095, ए०. ॥, छ. 204, ( १एपक्ाड 
था ए४०7४०६, ]887.) 

५. 28रंध४ : एप्ाग,03077ए 07 एश्ा।ठ0:5, ५०, ।, ७. 293. 


७६ 7 भई्वतवेदान्त 


फिकते और दाकर वेदान्त को व्यावहारिक और पारमाधित सत्ताओं का स्वरूप थी 
एक्टसा ही है। अदत मिद्धान्त के अनुतार व्यावहारिक जगा वी सहुयता केवल व्यावहारिक 
दृष्टि मे ही है, परमार्थ दृष्टि से तो जगत मिध्या है। जेसा कि वीतिकर महोदय ने लिखा 
है फियसे के दर्शन में भी व्यावहारिक जगत्‌ की अनेकछूपता व्यावहारिक ज्ञात की दृष्टि 
में ही है, वास्तविक दृष्टि से तो यहूँ जगत बल्पना के दर्पण में पडा हुआ परमात्मा वा 
अतात्विक प्रतिविम्बमात्र हैं।' अंत फिकने के विचार से भी परमायं॑-दुष्टि से जगत्‌ के 
मिस्यान्व का ही भाशय है। 


फिकते वा 'असटास-सम्बन्धी सिद्धान्त थौर बईत वेदान्त वी माया 


बहन वेदान्त पे! सिद्धास्त के अनुधचार माया उपाधि के कारण हो त्रद्ा का जीवत्व 
दियाई पड़ता है, परन्तु यटा यह और समझना होगा कि जीवत्व ब्रह्म॑ की परिवतित स्थिति नहीं 
है। भविद्या के कारण ही जीवत्व की अनुभूति होती है। परमार्थत तो ब्रह्म अचल, तथा 
शाइवत है | उसमे किलो प्रसार का परिवतंन नही होता । फ्न्ते वा 'प्रतिनिवृत्ति' (80305% 
गार एप्गताए6 ण ६०एए/॥४०१ ) रा सिद्धान्त भी बहुत बुद्ध अद्वत वेदान्त वी माया-जंगा ही 
है,यद्यपि इन दोनो में कुछ भेद अवदइप है | फिकते के 'प्रतिनिवत्ति' सिद्धान्त के अनुमार आत्त्मा में 
एक विगेवी प्रतिनिवृत्ति की क्रिया होती है निसके द्वारा आत्मा में सीमितता नाती है! प्रो० 
रे ड्रीयरी ने फितते के प्रतिनिवृत्ति सिद्धान्त (7हटाछ/८ ०#॥०5४०७) का प्रभाव स्पप्द 
गरने हुए तिसा है 

/१५४९ धाएड 562 एायवा धाएएपड्री) हाह क्‍ैशबा0छ0डड (6 20950!0॥€ 0 ८/८ 

ग्ाइटड गंडट]६, 05 वाइट] छा कट८०0शा65 04767 दिउत ऋरपाा ॥६ 5 
इस भवार हम देखते हैं कि प्रतिनिवृत्ति क्रिया (#75009) में द्वारा, फिको द्वारा स्वीठते 
परमाहमा मर्यादित एवं स्रीमित तथा परिवतित हो जाता है। इस प्रसार जंसे कि अद्वत मत 
में ब्रह्म मावा अथवा अविद्या के वारग सीमित दिसाई पता है, उसी प्रकार जैसा कि अभी 
कहां जी चुता है फ्वते के 'प्रतिनिवृत्ति' सिद्धान्त के अनुमार परमात्मा सीमित एवं मर्यादित 
हो जाता है। इन दोनो णिद्धान्तों मे उकत दृष्टि से साम्यहोते हुए कुछ मौलिक बैपम्य भी मिलता 
है। अद्गत वेदान्त के अनुसार, जेंसा कि ऊपर सक्ेत किया जा चुका है, माया »े द्वारा ब्रह्म मे 
कसी प्रतार का परिवर्तन नही होता । न घट सीमित होता है और न बढ़ता है। इसे विपरीत 
फिकते के प्रतिनिवृत्ति सिद्धान्त के अनुसार परमात्मा सौमितता को प्राप्त होता है । इन दोनों 
दरयव पद्धतियों मे एक महान्‌ भेद यह है कि सके के प्रतितिवृत्ति सिद्धान्त के अनुसार अवैतन 
परमात्मा बेतन ही जाता है, परन्तु माया के बारण बह में इस प्रकार का कोई परिवर्तन नहीं 
होता | ब्रह्म तो स्व॒य चित स्वरूप है ।* 
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दर्दन के क्षेत्र में अद्“ेंतवाद का स्थान दा ७७ 


ऊपर किये गये विवेचन के आधार पर यह कहा जा सकता है कि भअद्वेत वेदान्त और 
फिक्से के दा निक सिद्धान्तों में वैपम्प होते हुए भी पारस्परिक सम्बन्ध मिलता है ! 


शेलिंग ($0॥७7078)( १७७५-१५५४ ई०) भौर अद्व॑त वेदान्त 
यद्य प्रि शेलिंग फिक्ते का शिप्य था, परन्तु फिकते से उसके विचार पूर्णतया नहीं मिलते 
भरे । शेलिंग को फिकते का यह मत मान्म नहीं था कि कूटस्थ तत्त्व जात्मा ही अपनी अनिच्छा 
तथा अन्नात दया में अनात्म-जगत्‌ को उत्पन्न करता है | फिकते के विपरीत, शेलिंग का परम 
तत्व (&95०७६८) आत्मा तथा अनात्मा से परे तथा स्वतन्त्र है। इस प्रकार शेलिग ह्वारा 
स्वीकृत परम तत्त्व अद्वेत वेदान्त के ब्रह्म के समान ही है! डा० रासविहारीदास की निम्न- 
लिखित पंचितयों में उतत विचार की ही ध्वनि मिलती है: 
गूफृल तांइच्ंगणंग्फ्रोंदइड 67८६८ ०३००-६८ ० 5टा]ाएटठु दशा ए एथया05 
076 णी (6 ग्रग्पनतेपण कल्बाा्राबय ठी पल शैतेफश्ा।4 ४टतेगग8.77* 
उपर्युवत्त कवन के अनुसार शेतिग द्वारा स्वीकृत भेदरहित तया स्वतःप्िद्ध परमतत्व सरलता 
से अद्वत वेदान्त के अद्वत ब्रह्म का स्मरण दिला देता है । 
प्रकृति को शेलिंग परमात्म-तत्त्व की मभिव्यक्ति मानता है। शेलिंग एक समत्वयवादी 
दा निक था। उतके दर्शन के परम तत्त्व के सिद्धान्त के अन्तर्गत काप्ठ के ज्ञाता और ज्ञ य, 
. फिक्‍्ते के आत्म तथा अनात्म और स्पिनोज़ा के विचार मौर विस्तार की समत्वयात्मक भूमि 
मिलती है। 
जैसा कि रासविहारोदात्त के उपर्युवत्त कयन से घ्वनित हआ है, झैलिंग की दार्शनिक 
विचारधारा उद्देत वैदान्त के बहुत-कुछ समान है । अद्वैत वेदान्त बौर झेलिग का परम तत्त्व 
सम्बन्धी सिद्धान्त तो समान ही है। अद्वेत वेदान्त सिद्धान्त के अनुरूप ब्रह्मवेत्ता स्त्रयं ब्रह्म- 
स्वरूप हो जाता है---ब्रह्म विद्‌ ब्रह्मंत्र भवति' । जैसा कि शाते द्वत न विद्यते मे स्पप्ट है ब्रह्म- 
जान होने पर हं तबुद्धि नप्ट हो जाती है। ठीक यही मत झैलिय का भी है। शेलिग के मत का 
उल्लेख करते हुए कीजिकर महोदय ने लिखा है: 
प्यु5 0७ (6 2 ड0प्राठ 4०, 85 टोन ध्वज, 0792 (6 950 परा८ बाते 
4] कीील-९ए7१(०(०॥5 ०एॉ०ठे 8९८९छवा]ए पटांकी प्यवि विवधा प00]टत892.7'र 
अर्थात्‌ शेलिंग के मदानुसार, परमात्मा को जानना ही परमात्म-रूप हो जाया है। इस परमात्म 
जान के होने पर समस्त भेद निश्चित रूप से दूर हो जाते हैं। इस प्रकार अद्दैववाद और शेलिग 
की उचत विचारधाराएँ बहुत्त मिलती-जुनती हैं | वाह्य जगत्‌ के मिथ्यात्व और ब्रह्म की सत्यता 
सम्बन्धी धारणायों भी अद्देत वेदान्त और झेलिग के दर्शन में समान ही मिलती हैँ। 'बह्य सर््यं 
जगस्मिय्या' हद वेदान्त का प्रमुख सिद्ध न्त है। इस सिद्धान्त के अनुसार पारमार्थिक दृष्टि 
से केवल ब्रह्म करी सत्यता ता जगत्‌ का मिथ्यात्व स्पष्ट किया गया है। परम सत्य ब्रह्म की 
सत्ता जीव से अतिरिवत नही है. अपितु जीव जीव न होकर मूलतः ब्रह्म ही है। जीव और 
ब्रह्म के सम्बन्ध में ज्ञाता और शो य भाव भी काह्पनिक ही है 'अहं अ्रह्मास्मि और 'तत्त्वमसिः 
१. 20. # 7. 70475 #रापंलेल 09 गिंटी०, शिंथेग्र्ट ५: पएच्डन, 05708४५ 0९ 
एजा[,050एएछलरए : (85६7१ है: १४०५६८४, ४०. 74, एरता+८6 909 27.9. रद ६- 
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७८ 7 अद्वतवेदान्त 


अादि महावावपों के द्वारा उपर्यूवत सिद्धान्त का ही समर्थन किया गया है । अद्वेत मत के उत 
सिद्धान्त वा तातप शेलिंग की निम्नलिखित पक्ितियों में भी मिलता है . 
"परत ती पड रीलाह चतेचट[]5 ज्ञ डाल क्राआापटॉ[0प5 0एहए ए शिट्टटराशड एप: 
5८]५६५ ॥600 (॥6 ९८ी370 (82३ ० वगाट, 06 %४॥फ्ित/ ७8 १9 एाताइट्टाटा 52[ए९५ 
बज्य विछा रडॉटशड फिगशाएड, जात 80 0520 एटयएु ? ठाताइट[पट5 (6 
शालयादो वा पर ।0 शीट लिन एप पाटीक्ाइटक वा ए 
उपयूं कत वथन दे अनुसार हम सत्र में एफ ऐसी जद॒भुत शवित है जो हमे कालकृत परिवर्तेतां 
से मुक्त + रा सकती है वाह्य जगात्‌ वी वस्तुओं से निवृत्ति की णोर ले जा सकती है जौर जो 
हमारे भीतर बदमान गा दत तत्द वी खोज करा सदती है । 
शर्तिग ये उरयुवा वथन में स्पष्ट रूप से परम तत्त्व की झाइवतता और जगत ने 
मिथ्यात्र वी भोर सतत जिया थया है। 


अंदत दर्शन बी माया तथा शेसिग का 'डार्क ग्राउण्ड' (077 (00070) का 
द्धान्त 


प्रो० रे चौयरी ने अद्वतदर्ण त वी माया तथा शैतिंग के डा ग्राउपड' की तुतता वरते 
हुए कटा है कि जिस प्रकार शकराचर्य के अपुसार माया ब्रह्म न होकर ब्रह्म भें रहे वालो 
बोई वस्तु है उसी प्रकार श्दिग के अनुपार भी डाई ग्राउग्ड' परमतत्व में रहने बाली पोई 
वस्तु है नत्ति स्वय परमतत्वय ।९ जिस प्रकार झारर वेदास्त हा ब्रह्म मायारक्ति से सम्बद 
हंने पर ईइदर-झूप को प्राप्त होता है उती प्रतार शेजित का परसउन्य भी 'डा्फ ग्राउ खड' के 
संम्वन्प से स्रष्टा या ईइबर रूप को प्राप्त +र लेता है। इसके अतिरिवतर बद्ध जीच तथा ब्रह्म 
का विचार भी द्ारर वेदान्त तथा शेलिंग के दर्शत में समात ही है ।' 

दाहर वेदान्त और केलिंग णो माया और 'हक्े ग्राउ ड' सम्यत्धी विधारधाराओं में 
उपयूवतर साम्य होने पर भी यह भेद द्वष्ठव्य है कि शैलिंग का 'डार्म प्राउण्ड' का सिद्धांत 
परमाए्मा के सम्बन्ध में बात्म प्रयाधन (5८ ए८६८०७०ण) का सिद्धान्त है और इसके 
विपरोत शारर वेदा"त के अनुसार ब्रह्म घाइयत रप से स्वत प्रताशमान है । इसके अतिरिवत 
भरत वेदान्त और शेलिंग के दाचतरिक सिद्वान्तों में अनेर प्रकार को समानमाएँ होते हुए भी 
कई-एक वेपम्य के स्थल भी मिलते हूँ। पद्वैत वेदान्त के अनुसार व्यावहारिक जगत अविद्या- 
जन्‍्य अध्याप्त दे भर ब्रह्म वविष्दान है, परन्तु शेलिंए के दर्शव में जगत्‌ अध्यास मे होकर 
परमाध्मा के ही थनुग्रह वा परिणाम है। अदँती दापर भर शेजिंग ये दर्कन का यद दैधम्य भी 
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दर्शन के क्षेत्र में अद्वववाद का स्थान ए ७६ 


विचा रणीय है कि जहां अद्वती आचार्य शंक्र केवलाइतवादी होने के कारण पारमाथिक दृष्टि 
से केवल ब्रह्म को ही सत्य मानते हूँ, वहां शेलिंग परमात्मा तथा जगत्‌ को भी पौरमाथिक दृष्टि 
से सत्य मानता है। इस प्रकार आचार्य शंक्वर की तरह जगत्‌ की पारमार्थिक सत्यता का 
निर्षेध, दार्शनिक शेलिंग को स्दीकार नहीं है।' इस प्रकार जहां शंकराचार्य केवलाइतवादी 
हैं वहां शेलिग का प्रमुख सिद्धान्त अद्वैत-द्वतवाद है। 

इस प्रकार अद्वत वेदान्त दर्शन और शेलिंग के सिद्धान्तों में साम्य के साथ वंपम्य होने 
पर भी यह कहना अनुचित न होगा कि शेलिंग का दर्शन भारतीय अद्वंतवाद के सिद्धान्त से 
अत्यधिक सम्बन्धित एवं प्रभावित है| 


हेगल ([762०) (१७७०-१८३१) और अद्वेत वेदान्त 

जर्मनी के दार्शनिकों में जैसे क्लि काण्ट प्रसिद्ध है, वंसे ही हेगल भी । हेगल का मत अपने 
पृव॑वर्ती दाशनिकों, फिकते तथा शेलिंग, के विपरीत है! फिवते के मत में वस्तु आत्मा ही है। 
यही आत्मा भज्ञान शवित से प्रपंच की उत्पत्ति करता है और फिर स्वततन्त्र तथा ज्ञानपूर्वक 
उद्योग से प्रपंच को स्ववश्नीभूत कर लेता हैं। इसके विपरीत शेलिंग की दृष्टि में वह वस्तुतत्त्व न 
आत्मा है और न अनात्मा, वरन्‌ वह मूल कारण है, जिसमें ज्ञाता ओर ज्ञेय के विरोध का 
पर्यंबसान होता है। शेलिंग का यह निर्मुण तत्व सर्वोपरि है। हेगल का निरपेक्ष परम तत्त्व: 
निष्क्रिय न होकर सक्रिय है। हेगल का यह परम तत्त्व मन तथा प्रकृति का आाधार तत्त्त न 
होकर स्वत.क्रम से प्रकृति तथा आत्मा के रूप में परिणत होता है। अत. विद्वान्‌ वेजेस के 
अनुसार हेगल के मत में जगत्‌ की सत्ता परमात्मा के सत्यरूप का ही व्यक्तीकरण है ।' 

हेगल का दर्शान तकंप्रधान है। उसका विचार है कि वास्तविक तत्व तरकयुकत है और 
तकयुक्त ही वास्तविक तत्त्व हैं (%6 70४] बैंड कश०्ओंं 29व ६॥6 72807%7 ३5 784) )] 
इस प्रक्रार हेगल अनुभव-जगत्‌ के बीच भी बुद्धि का राज्य स्वीकार करता है । 

हेगल विश्व को ईदवर-छप ही देखता है। जगत्‌ और ईइवर के बीच भेद-ब्यवस्था को 
हेगल काल्यमिक कहना है ।* अतः हेगल के दर्शन में प्रपंच का मिथ्यात्व पाया जाता है ।* 

भारतीय अह्वतवाद और जमंन दार्शनिक हेगल के दार्शनिक श्रिद्धान्तों की तुलना 
करते समय दोनों दर्शन-पद्धतियों में अनेक समानताएँ मिलती हैं। अहतवाद के प्रतिपादक 
शंकराचार्य ने आत्मा को सत्‌ तथा असत्रूप मानते हुए कहा है: सोध्यमात्मा परमाथपरमार्थ 
रूपइच' 'तस्थापरमार्थरूपम विद्याकृतम्‌ ।! (शां० भा०, माण्ड्क्योपनियद्‌ १७) अर्थात्‌ 
यह आत्मा परमार्थ तथा अपरमार्थ (सत्‌ तथा असत्‌ ) दोनों रूपों वाला है; उसका अपरमार्थ 
अर्थात्‌ असतू-रूप अविद्याकृत है । शंकराचार्य के परमार्थ तथा अपरम र्थ के योग का उवत भाव 
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हैगल की निम्नलिखित पवित मैं स्पाट रूप से मिलता है । दार्स निक हेगत लिसने हूं 

बपृष॒प्रद 40#7000८ 3६ 406 पा ०7६ ॥77706 200 ॥776 7 
अर्थात्‌ असीम (परमात्य तत्व) ससीम क्या असीम वी ही एक्हूपतरा है। टैगत की तरह 
परमात्मा वे संत तथा अंसत्‌ रूप होने वी बात वष्ण ने गीता में भी स्पप्ट रूप थे कही है-- 
सदमच्चाहुमर्जुन' ।*) 

बद्गेतवारी दाशनिफ्नो तथा हैगल वी जीव वी जगत से निई्लि-सम्बन्धी विचारधारा 
भी प्राय सनान हो है। अड्टती शा र को कथन है ४ हैत जगतू केवल मानसिक कपना मात्र 
ही सिद्ध होता है ।* इस स्थिति में जीव की /त जग से निवृत्ति हो जाती है तथा बह ब्रद्मर्प 
दो जाता है | हेगलोय दर्शन में भी आत्मा का बाह्य जगत्‌ से निवृत्त होना तथा परमात्मा के 
साथ ऐवप प्राप्त करना स्पष्ट रूप से स्वीतार विया गया है 

जता प्रो० हारडेन वहने हैं, देग्ल के मतानुसार ज॑प्ते-जैसे परमाह्म तत्व वी उपलब्धि 
हीती है, भेददत्टि समाप्त होती जाती है।! यही बात गौडपादाचायं ने ज्ञातेद्वान विद्यते' 
(मा० वा० ६१५८) वी उ्ित थे द्वारा स्पष्ट की है। शवराचार्म ने भी उतत मत का ही प्तमर्थत 
दा है। शक राचाय वा वथन है कि परमार्थतरद का ज्ञान होने पर हैतज्ञान मप्द हो जाता 

| 

एक भौर दृष्टि से भी हैगत औौर नद्व तवादी दृष्टितोण में सामीप्य है। हेगल मानता 
है हि जगत की समस्त वहतुओ का पर्यवसान विचार या विज्ञान में होता है ।६ इस प्रतार 
ईईपर यो भी वह पूर्ण विवार रूप ही मानता है। हगल मे जनुसार इस पूर्ण प्िचार कौ ह्थिति 
मे सर प्रदार वी दास्तविद्वताएं नप्ट है जाती हैं ।? इस प्र॥र हेगवीय दर्शव मे प्रिचार ही 
परमार्य है ।* अद्व॑तयादी आचार्य गौडपदद और शकर के मत के अनुसार भी परमार्थ सत्य का 
शान होने पर ज्ञानी में सर्वत्र सर्वज्ञता का भाव जाग्रत हो जाता है ।* इस प्रयार अद्वैत मत मे 
भी परमायं-वोप की स्थिति विचार या पिज्ञान की ध्धिति है इसी प्रत।र गीता में भी स्पष्ट रू 
से कहा गया है जि जद ज्ञानी सूता वे पृथक्-पुथर भारो वो एप कआहत्ना से ही स्थिर देखता है 
तथा उस आत्मा में ही सारा विस्तार, उत्त्ति तथा वियाद्ष देखता है, तर वह «हाझप ही हो 
जाता है।*" इस प्रकार गीता द्वारा निर्दिष्ट ज्ञानी कौ उबत स्थिति भी विचार कौ ही स्पिनि है। 
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दर्शन के क्षेत्र में अद्वतवाद का स्थान एछ ८१ 


भ्रम की सत्ता के सम्बन्ध में भी हेगल और अद्वतवाद की विचारधारा में समानता 
मिलती है। दार्शनिक हेगल भ्रम को, परम सत्य के प्ररट करने के लिए आवदब्यक मानता है । 
इसलिए उसने कहा 

()लारह$ 07 टाएठा 9$ €लवा८्टीटते 45 ॥९2]१ 3 702९55६ 79 गाण्राहा( ॒॑ 
पा! 
अर्थात्‌ देत या भ्रम की निवृति का क्षण भी सत्य का एक आवश्यक क्षण होता है | हेगल की 
तरह ही अद्वत दर्शक में भी भ्रम अथवा अविद्या के महत्व को स्वीकार करते हुए 'अध्यारोपाय- 
बाद' की कल्पना की गई हूं। अद्वत सत्य वी स्थापना हँत एवं अनात्म बुद्धि की निवृत्ति के विना 
असम्भव है। इसलिए अद्रतमल में पहले ब्रद्म में अविद्याजन्य अनात्म जगत्‌ का आरोप किया 
गया है और फिर अविद्या निवृत्ति होने पर उन अविद्याजन्य भारोप का अपवाद किया गया 
है ।* इस प्रकार अद्वत मत में जनात्म का अपवाद होने पर परमार्थ सत्य की स्थापना की 
गई है । अतः यदि अदिया अथवा भ्रम को न स्वीकार किया जाता तो अविद्याजन्य अनात्म 
जगत्‌ का मिथ्यात्व सिद्ध न होने के कारण अद्वतसिद्धि न हो पाती । अतः हेगल और अद्वत 
वेदान्त दोनों की विचार-धारा के अनुसार सत्य की स्थापना में श्रम का पोगदान स्वीकार 
किया गया है। 

ऊपर किये गये विवेचन में भारतीय अद्दतवाद तथा हेगलीय दर्शन में अनेक समानताएं 
मिलीं हैं, परन्तु इन समानताओं के साथ-साथ दोनों दर्शनसिद्धान्तों में कुछ विपमताएं शी 
मिलनी हैं 4 उदाहरण के लिए. अद्वत वेदान्त की दप्टि से जीव आत्मवोब होने पर ब्रह्म रूप हो- 
जाता है परन्तु हेगल को यह मत स्वीकार नहीं है। इसके अतिरिक्त जहां हेगल एकता में 
अनेकेता मानते हैं वहां अद्दैत दर्शन में अनेकता अत्रिद्याजन्य होने के कारण मिथ्यारोप मात्र 
हैं। इसी प्रसंग में इन दोनों दर्गंत पद्धतियों का यह वैपम्य भी उल्लेखनीय है कि हेगलीय दर्यन 
में जो परम तत्व सदसन्‌ रूप है--वह अद्वत दर्शन में शुद्ध सत्‌ रूप है ।* 

इस प्रकार अद्वेत-इर्शन और हेगल-इर्शन के सिद्धान्तों में परस्पर साम्य होते हुए भी 
कुछ बिपमताएं भी मिलती हैं । 


शोपेनहार (500[0०778087) (१७८८-१८६० ई०) और अद्व त वेदान्त 

शोपनेहार का प्रमुख सिद्धान्त संकल्पवाद (४०ण्पष्शांड्ण ) है । पूर्ववर्ती दाशनिक 
हेगल की दृष्टि में चैतन्यसार था--चुद्धि और भोपेनहार की दृष्टि में चंतन्‍्यसार था संकेत्प । 
झोपेनहार के मतानुसार संकल्प दवित सर्वेग्यापिनी है और अखिल सुष्टि का मूल है । शोपेन- 
हार संकलपों के अनेक रूप मानता है। 

गोपेनहार एक निराशावादी दाशेनिक था। इस निराशाीवादिता के कारण ही उसके 
दर्शन में पलायनवादिता का समावेश हो गया था। कुछ आलोचकों ने उसके निराशावाद को 
भारतीय दर्शन का प्रभाव कहा है । इस सम्बन्ध में अभी आगे विचार किया जायेगा । 
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जहा तक शोपेनहार के दर्शन और अपैत वेदान्त के साम्य शूतत दुष्टिफोण वा सम्दन्त 
है शायेनहार ने अट्नत वेदान्त ही नही भारतीय दर्शन वे मृवाधार उपनिषदी की प्रद्यपा बड़ी 
माउपूर्ण एवं सयार्थ अभिव्यक्ति के साथ को है। उपनिषद्‌ दर्शन रो सराहनाये सम्ममद मे 
गोपेनहार की सिम्नविधित उक्वि मो उन्होंने अपने ग्रन्‍्त शा मोड शाह फराव॑ एड 
पआहु के परावक्थत से कही है इननी प्रसिद्ध है कि प्राथ जहा हिसी लेखक ने द्वागा झोपेनभर 
वी चर्चा हुई है बटा इस निश्त जिधित उनित शो था इसके कुछ जप को जवह्य उद्पत किया 
गया है। इस लेसव ने भी दस उब्जि ज्ञा सतवेते अद्देत वेशल्त के महत्व ये सम्तस्थ भे वारध्म 
में ही वर दिया है। यहा भी उत्तता उत्जेस यरना अनुपयुकात ने होगा। शीपेनहाद ने विधा 
हैं 
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अर्थात्‌ दोपेद्ार वा त्तातपं है कि वेदों वो छोडपर सत्र मर मे उपनिप ते वे समान लाभ- 
प्रद तथा उस्म दर्शन और दूसरा नही है । निज पर पड़े प्रभाव की ओर तिर्देश करने हुए 
धापेनहा बट ते हैं दि उपविपदू मेरे जीवन मभे सातवना दले रहते हैं और मेरे मुरतु के सन॑य पर 
भी यह मुर्क सात्वना प्रदान करगे। 

शोपेदटार के उस्त म्थन ने आधार पर यह कि सन्पेह स्वीशार वरना होगा हि उन 
पर भारतीय उपनिषद सा त्य या नत्‌प्रतिपा दित वेदास्त दर्शन का स्पष्ट प्रभाव पडा है। इस 
स्वत पर इस प्रभाव दो दिया देखन दा प्रयास दिया जायेगा । 


दोपेनहु'र ओर उपनिपदूवर्ती सबल्पवाद (४० फायदा) 


शोपनहार ने जिस सक्ाप पक्ति या इच्दान्शवित वे आवार पर सकब्पवाद वी 
स्थापना ह है उस्तका स्पष्ट रूप हमे छात्दोस्योपनिद्द्‌ के निस्नविखित उद्ध रण भे मित्रता है-- 

तानि हू वा एतानि सक्ा््रकायनानि, सनल्यात्ममाति, सल्वेप्रतिध्थितानि' 
सः त्ममुपरास्स्वेति | जया यह (मंत्र आदि) सयल्प रूप लग स्यौन वाले, सकचमय तथा 
पकल् मे ही प्रतिप्टित हैं। दस प्रयार छलोर और पृष्त्री, वायु भौर जासाप्त जन और तेज 
भी सदत्प दत हैं । इनके सकन्‍्प के निए वृष्टि सप््भ होतो है अथवा यो व दिये झि उन बुतोवों 
थादि के सक्‍्ला से वृष्टि होनी है। वृष्टि के सक-प ने लिए अन्तर समर्थ होता है, धन्‍न वे सर ये 
के लिये धाण समय होते हैं,पाणा के सकते ये लिए मन्द समय होते हैं, मन्‍्भों के सक्तप वे 
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ह छान्दोग्योपनिपद्‌ छा४२। 


दर्शन के क्षेत्र में अद्वेतवाद फा स्थान 0 ८३ 


लिए कम समय होते हैं, कर्मों के संकल्प के लिए सत्र समर्थ होते हैं, इसी संकल्प की उपासना 
करो। संकल्प को ब्रह्म का रूप देते हुए छान्दोस्योपनियद्‌ में कहा है कि जो इस संकल्प ब्रह्म 
की उपासना करता है वह भगवान्‌ के रूप को प्राप्त करता है ।! 

छान्‍्दोग्योपनिप्द के उक्त उद्धरण में संक्रल्पवाद की पूर्ण रूप से प्रतिष्ठा मिलती है। 
मेरे विचार से उपनियदों के उपर्युक्त संकल्यवाद का प्रभाव शोगेनह्यार के संकल्पवाद' पर भी 
पड़ा है। परन्तु यहां यद्ध और उल्नेखनीय है कि छान्‍्दोंग्योपनियद में उक्त उद्धरण के आधार 
पर जहां संक्रल्पवाद ( ४७०]०७४४४०)5४) की प्रतिप्ठा की गई है वहां ज्ञानवाद (गिोल्टपए- 
257) का प्रतिपादन भी किया गया है।'* 

भारतीय दक्शन के झोपेनहार के दर्शन पर उपयुक्त प्रमाव के अतिरिक्‍त कुछ विद्वानों 
ने झोपेनहार के तिरामावाद को भारतीय दर्शन का प्रभाव कहा है। इन विद्वानों में डेविट 
तम्मा रानाडे। प्रमुख हैं। रानाई महोदय ने शोपेनहार के निराशावाद पर औपनिपद निराशार 
बाद का प्रभाव खोजते हुए कठोपनिपर का नीचे लिखा उद्धरण दिया है--- 

बजीय॑तामम॒तानामुपेत्य जीर्यन्मर्त्य: वब्रवस्थः प्रजाननू । 

अभिव्यायन्‌ वर्णरति प्रमोदानति दीर्षे ज:विते को रमेत ॥ (क० उ० १॥१२५) 

दःठोपनिपद्‌ की उपर्यकत पंक्तियों में वचिकेता यम राज से कह रहा है कि हे यमराज 
जाप ही बताइये मना आप जैसे अजर अमर महात्माओं का सम्पर्क प्राप्व करके भी मुत्युलोक 
का गरा-मरण भील ऐसा कोन मनुष्य होगा जो स्त्रियों के सोन्दर्य, फ्रीड़ा और आमोद-प्रमोद 
में आसवत होकर उनकी ओर दृष्टिपात करेगा और इन लोक में दीधंकाल तक जीवित रहने 
में आनन्द मानेगा । कठोयनियद्‌ के उपर्युवत उद्धरण से शोपेनहार के विचार की तुलना करते 
हुए रानाडे महोदय लिखते हैं -- 

पु'झ्ांड $$ वीगठका थ [6 5ए770 0 5दग्व्योकफ्टा एशो0 इबाँपे धागा धौ८ 
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इ८८०7वतें [43 ६0 380० ठं6व ४०णाए-* 
रानाडे महोदय के कथनानुसार उपनिप्रत्‌ की उपयुक्त विचार दृष्टि शोपेनहार के इस कंधन 
के लगभग समान ही है कि मनुष्य के लिए सबसे अव्छा तो यह होता कि वह इस पृथ्वी पर 
जन्म ही न लेता और फिर दूसरी कोटि की अच्छाई यह होती कि वह युवावस्था में ही मर 
यया होता । इसके अतिरिक्‍त जैसा कि अभी उद्वृत किया जा चुका है प्रो० डविट' ने शोपैन- 
हार पर हिल्दू विदारवारा का प्रभाव स्त्रीकार किया है, परन्तु हिन्दू विचारधारा से मेरे 
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तक 


८४ एछ भट्ठतवेदान्त 


विचार से उपनिपदवर्ती विचारधारों वा ही ताहयय॑ ग्रहग वरना चाहिए क्‍्योंति शोपेनहार 
पर जैसा कि उन्होंने स्वय भी स्वीकार तकिया है उपतिपदों का ही विद्येप प्रभाव पढ्ा है। 
प्रो० डेविड तथा रानाड़े के उक्‍त मंत्री वी बअयुक्‍्तता के सम् ध में मेरा निवेदन ये है कि 
उपलिपदो ने द्वारा प्रतिया दित दर्शत को कदायि निराशाबाद वा जन नही वहा जा सकता। 
उगनिपतो में इस लोक में जीव के आत्मतत्ववेत्ता होने वा बर्णव दस बात का प्रमाण है 
उपनिपर्‌ दर्शव निराशायादी दर्शन नहीं है। इस कथन के प्रमाण में हमे बृद्दारण्यक्र उप 
निपद्‌ के उप्र उद्धशण की ओर दुष्टिपान करना चाहिये जिसमे कहा गया है वी शआत्मताती 
दात दान्त, उपरत तितिक्षु तथा समाहित होवर आत्मा को आत्मा से ही देवता है पा सत्र 
कुछ आप्म स्वम्प ही देखता है! यही नहीं उपनिपदों मे जहा गठटा श्ग लोक में ही जात 
ज्ञान होते की वात कही है * उससे यही सिद्ध होता है कि औौपनिपदददर्थन इस लोत में हो 
मन॒प्य के सापल्य वा द्योतव है। अत शोपेनटार पर औपनिपद दर्शव के विश गााद या 
प्रभाव बतलानां उचित प्रतीत नहीं होता। प्रो० राला्ड ते झोपेनहार है निराभायाद से 
तुलना करते हुए कठोपनियद्‌ है जिस अश वो उद्धुत किया है उसमे नचितेता के द्वारा इस 
सापम्तारिफ सौन्दर्य तथा प्रेमजन्य युतर के जीवत को अद्यातन्द वा अनुभव 4 रने बाते अमर 
जतो वे! जीवन की अपला हेए बतजाया गया है। प्रह्मानन्द और साधारिय सुध् वा भेद तया 
अपेसाइत उ-दावयमाव स्वाभाविऊ ही है । अत क्ठौपनिपद्‌ की छोर विदिप्टथी गे 
पकिया के जाधार १र रानाडे महोदय का छोपेनदा र के निराणावादी दर्शाता से उाविर द्‌ दर्श वी 
साम्यमूतक तुलता करना उचित नही है। परिणामत यह लेखक डावटर एस» उे० मैत्री फे इस 
कथन से उर्णतवया सह ते है कि शोपैनहा र का निरागावाद उसके भारतीय दर्शा ही विचार- 
घारा के अध्ययात का प्रमाव नही था ।१ अब जहा तक शौपेनटार द्वारा ह₹ैय उप॑निषदु दर्शा 
वा भ्रभाव स्वीकार करने की बात है निश्चय ही गोपेतहा द वी दा तिक दृष्टि पर उताविषपद 

दर्शन का प्रभाव पडा है परन्तु यह प्रभाव ज्ञोपे पहार पर शान्व नथा चिता पूर्ण जीवन के 
रूप में पढ़ा था। अत जैसा कि डॉक्टर मैत्रा वा विचार है झोतेनहार का चिंतन पूर्ण जीवन 
के प्रतिलीज प्रेम मारतीय दर्शत के सम्पर्क का ही प्रधाव था ।* इस सम्यन्ध में यह कहना 
अनु चत्र 4 होगा कि पोपेनडार के दर्शन पर उानिषद्‌ दर्यत के प्रभाव की दिया निराशाबाद 
नी कदापि सूचए न) थी। सत्य तो यह है कि दान॑तिक शोवेतदार का यह दुर्भाग्य ही रहा 
वि बड़ शारतीय दगं। वे प्रभाव से श्रेश्ति अपनी हादिक अनुभूति कौ दार्शनिक रुय देने में 
असपप “हो। परन्तु किसी आलोचऊ विद्वान को इस विषय मे बेमत्य नहीं होता चाहिए कि 
शोपेनहार की दार्शनिक दृष्टि पर औपनिपद वेदान्त का पूर्ण प्रभाव पडा या । 





(« वहदारण्यकोपनिपदू--४॥४।२३ सेकेड बुवस'आफ दो ईस्ट, भाग २, पृष्ठ है८» । 
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दर्शन के क्षेत्र में अद्वेतवाद का स्थान ८ ८५ 


अद्वत वेदान्त और इस्लामी दर्शन 


इस्लामी दर्शनके कुछ प्रवर्तक : इस्लामी दर्शनाकाश का सर्व प्रथम द्यतिमान्‌ नक्षत्र इस्लामी 
दर्शन का प्रमुख एवं सत्रप्रथम गतिपादक दाशं निक मुहम्मद है | मुहम्मद का जन्म ५७० ई० में 
मक्का में एक़ पुजारी वंश--क्ु रैश --में हुआ था । पैग्नम्वर मुहम्मद के आजन्म अनयढ़ रहने 
की बात विवादग्रस्त है। इतना अवश्य स्वी कार्य होवा चाहिए कि इस्लाम के इस पहले दाशं- 
निक ने यहुदी और ईसाई धर्म के सिद्धान्तों का गम्भी रतापूर्व क़ अध्ययन किया था। यह बात 
दूसरी है कि उसका यह अध्ययन पुस्तकों पर आधारित था अथवा सत-संगति पर। अपने 
अद्भुत ज्ञान के आधार पर चालीस वर की अवस्था में मुहम्मद ने अपने आपको अल्लाह का 
भेजा हुआ (रसूल) घोषित कर दिया था। मुहम्मद ने अपने समय में प्रचलित पुरोहितवाद 
का घोर विरोध किया था। यहू इसी का फल था कि मक्का के पुजारी उनके कट्टर शत्रु हो 
गए थे, और अन्त में रसूल मुहम्मद को मवका छोड़कर यस्रिव को सन्‌ ६१४ ई० में प्रवास 
करना पड़ा था । उनके इस “हिज्जव' (प्रवास) के आधार पर ही इस्लाम के मानने वालों ने 
हिझ्ली सन्‌ का आरम्म किया था। जहां मुहम्मद साहव मक्‍का से भागकर पहुंचे थे---उस 
यश्निव का नाम ही मदीना पड़ गथा था। मुहम्मद साहब की जीवनी बड़ी अद्भुत एवं रोचक 
है, परन्तु यहां उसका विस्तार विपयान्तर हो जायेगा, इसलिए हम यहां यही कहर 'अलम्‌ 
करेगे कि मुहम्मद साहव ने अरब के लोगों में कवल इस्लाम के वास्तविक सिद्धान्तों का ही 
प्रचार नहीं किया, वरन्‌ उन्होंने भपने अनुयायियों का आर्थिक, सामाजिक एवं सेनिक दृष्टि से 
भी नेतृत्व स्वीकार क्रिया था। 
हज रत मुहम्मद की मृत्यु (६२२ ई०) के पश्चात्‌ इस्लाम के रिद्धान्तों के प्रचारकों 
की कमी न रही । अवृब्कर, उमर, उस्मान, आदि ने मुहम्मद के सिद्धान्तों की मान्यता को 
स्थायी रखने का पूर्ण प्रयास किया था, परन्तु सव विफल होकर रह गया। इस विफलता का 
यह फल हुआ कि इस्लामी दर्शन में भी भारतीय दर्शन के शंकराचार्य, रामानुजाचार्य, निम्बा- 
काचाय और मब्वाचार्य आदि के सम्प्रदायों की तरह अनेक सम्प्रदाय उठ खड़े हुए। 
इन सम्प्रदायरों में निम्नलिखित सम्प्रदाय प्रसिद्ध थे -- 


१. मोतज़ला सम्प्रदाय 

इस सम्प्रदाय के आचार्यो में अल्लाफ अवुल-हुजेल अल-अल्लाफ (नवीं शताव्दी ), 
नज्जाम (८४५ ६०), जहीज (८५६६ ई०), मुअम्मर (६०० ई० के आस-पास ), अवृहाशिम 
वस्ती (६३३ ई०) आदि प्रसिद्ध थे | 
२. करामी सम्प्रदाय 

इस सम्प्रदाय के प्रवर्तक मुहम्मद विनू-कराम थे । इन्ही के नाम से इस सिद्धान्त का 
प्रचार हुआ था । 


३, अशअरी सम्प्रदाय 


इसके प्रवर्तक अवुलू-हसन अशूअरी (८७३-६३५ ६०) थे । 
उपर्युक्त इस्लामी दाशनिकों के अतिरिक्त अनेक इस्लामी दार्शनिक जैसे अजीजुद्दीन 
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राजी (६२३ या ६३२ ६०), अबू याकूत किन्दी (5७० ई०), फारावी (८७०-६५० ६०), 
बू-झली मस्कविया (१०३० ई०) बू अली मीना (६८०-१०३७ ६०) और गजाली (१०४६- 
११११६०) आदि तत्व चिन्तन में लगे रहे । इस स्थव पर लेसक था उदय यह देखता है वि 
भर्देव वेदास्त और इस्सामी दर्शन के सिद्धार्तों में कसा पारसत्वरिय सम्बन्ध वर्मान है । 

अद्वेत वेदान्त और इस्लामी दश न वे सिद्धान्तों वा तुलनात्मव अध्ययन वरते समय 
यद्यवि लेखक के हुदय मे मह धारणा वदमूंज़ नही है वि इस्लामी दर्शव झईत दर्शन से प्रश्ा 
वित है, परन्तु यह उल्लेख करना आवइयक है कि इतिहास के अभिवारी विद्वानों ने इस्लामी 
दर्जन पर जहा प्लेटो और बरस्तू, प्लोटिनस और फिलो, जोरोस्टर और भनी वे विचारों वा 
प्रभाव स्वीकार क्या है वहा उन्होंने महायान बौद्ध दर्शन और वेदान्त दर्शन के विचारों वा 
प्रभाव स्वीकार करने में भी सकोच नही किया है ।* समालोचकोो का उपर्युक्‍त कथन कहा तक 
सत्य है इस दात का निर्णय दोनो धिद्धान्तों वे साम्यमुतक अध्ययन से स्वत हो जागरेगा। 


बद्गत वेदान्त का ब्रह्मवाद गौर इस्लामी दर्शन 


ब्रह्म वाद अद्टदवेदान्त का प्रमुख सिद्धान्त है और इस सिंद्धान्त वा मौलिक प्रत्तिपादन 
हमे उतनिपदों में मिलता है। तैत्तिरीयोपनिपद्‌ में ब्रह्म के स्वरूप का निरूपण वरते हुए कहा 
गया है कि यह सत्र ध्राणी जिसमे उलन्न होते हैं कौर जिसके सहारे जीवित रहते हैं तथा अन्त 
में जिरामे भ्रदेश करते हैं, उसी को जानने को इच्छा दरो और वही ब्रह्म है ॥' परमात्मा दे 
सम्दन्ध में यही भाव हमे कुरान की निम्नलिखित आय में भी मिलता है-- 

“इुन्नी लित्लाह व दनना इलेहे रानयून 

कर्षाव्‌ हम लोग परमात्मा से उत्पन्न हुए हैं और परमात्मा में ही जायेंगे । 

देवा जाए तो कुरान की उक्त ब्रायत ही इस्लाम के वद्दतुलवुजूद' के मिद्धान्त वी 
आधार मालूम होती है। इस सिद्धाग्त के अनुसार सम्पूर्ण सध्टि वा उद्गम एक द्वी तत्व है 
मोर उसी मे सारी स॒ध्टि का लय हो जाता है। इसके अनिरिदत इब्नुल का अरबी 'हमावुस्त 
मर्थात्‌ सब कुछ वही है, सिद्धान्त भी कुरान की उपयुक्त आयत पर ही आधारित प्रतौत होता 
है । उपनतिषद्‌ परवर्ती दर्शन में भी इस ब्रह्म दाद का दिवेचन गौडपांद, दाकराचाय॑। वाचस्यति 
मिश्र और मघुमूदन सरस्वती आदि के ग्रन्थों से पर्याप्त रुप से मिलता है । 

आत्मा के घारे में मूछियों का विचार है सम्पूर्ण ब्रह्माण्ड मे एक ही जात्मा है जो 
दिमिन्न पदार्थों मोर जीवो के रूप में अभिव्यकत्र होता है (* सूफ्यों का यह विचार इबेताइव- 
तर उपनिषद्‌ के नौचे उद्धृत मस्त्र में पुर्ण रूप से मिलदा है--- 

एकोदेव संवेनूर्तेयुगूढ स्वेब्यापी सर्व भूतान्तरात्मा ।* 
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दशन के क्षेत्र में मद्ेत्ताद का स्थान -७छ ८७ 


कुरान में परमात्मा के सर्वज्ञत की चर्चा करते हुए कहा गया है कि परमात्मा की 
दृष्टि से अपने को कोई नहीं वचा सकता ।* कुरान में अभिव्यकत परमात्मा के सर्वज्ञत्व का 
विचार वृह॒दारण्यकोयनिपद्‌* में वणित परमात्मा के लोकतित्‌” स्वंवित्र' विशेषणों के अन्तर्गत 
पूर्ण रूप से मिलता है। उपनियद्‌ परवर्ती अद्वेत वेदान्त्र में तो परमात्मा के सर्वेशत्व का प्रति- 
पादन विशेष रूप से मिलता है। भदत ब्रह्म की एक मात्र पारमाथिक्त सत्यता को स्व्रीकार 
करते हुए अद्व॑त वेदान्त के अन्तर्गत जगतू को माया कहा गया है। माया सम्बन्धी धिद्धान्त के 
वीज उपनिपदों में ही मिलने आरम्भ हो जाते हैं । शंकराचार्य ने जगत को मिथ्या सिद्ध करने 
के हेतु जगत्‌ की उपमा इन्द्रजाल से दी है।? इस सिद्धान्त के अनुसार जिस प्रकार ऐन्द्रजालिक 
का सारा इन्द्रजाल मिथ्या है उसी प्रकार यह्‌ जगत्‌ भी मिथ्या है। इसी प्रकार कुरान में भी 
एक स्थल पर कहा गया है कि जान लो कि यह सांसारिक जीवन एक खेल-तमाश! है, यह 
बाह्म आाडम्वर है भौर तुम्हारे भीतर मिथ्या भहंकर को जन्म देने बाला है। इस प्रकार अद्वैत 
वेदान्त के अद्गवतत्तत्व और माया सम्बन्धी सिद्धान्तों से इस्लामी दर्शन के सिद्धान्तों की समानता 
देखने को मिलती है। 


अद्वेत वेदान्त और इस्लामी दर्शन का सृष्टि सम्बन्धी सिद्धान्त 


ऊपर यह देखा जा चुका है कि अद्वेत वेदान्त और इस्लामी दर्शन के अनुसार जगत की 
उत्पत्ति का कारण परमात्मा है। पूर्ण परमात्मा को सृष्टि के उत्पन्न करने की क्यों आवश्य- 
कता पड़ती है ? इस प्रश्न के उत्तर में सूफी निम्नलिखित हदीस का प्रमाण देते हैं-- 

'कुन्तों कनज़ब मखफीयन फाहववबतो अन ओरिफो फखल कतुल 'खल्क' 
अर्थात्‌ इस परमेश्वर ने कहा कि मैं एक छिर्रा हुआ राजा था, फिर मैंने इच्छा की कि 
लोग मुझे जानें। इसलिए मैंने सृष्टि की रचना करी । अब वेदान्त को लीजिये | ततैत्तरीयो- 
पनिषद्‌ में कहा गया है कि 'उस परमेश्वर ने इच्छा की कि में अनेक छपों में प्रकट होऊ -- 
सो5कामयत बहुस्पां प्रजायेयेति' (त० उ० २।६) इस्त प्रकार सृष्टि के सम्बन्ध में ईश्वरेच्छा 
का विचार वेदान्त और इस्लामी दर्शन में प्रायः समान ही है।* 


जीवन का अविनाशित्व-- 


इस्लामी दर्शन का प्रसिद्ध दार्शनिक गज्जाली (१०४६-११११ई-) जीव का लक्षण 
बतलाते हुए कहता है--- ट 
व लैंसल--धदूनो मिन्‌ कवाये जातेका 
फ इन्हदाम ले-- वदने ला य अद्मो-का * 
अर्थात घरीर तेरे अपने लक्षणों (स्वरूपों) में नहीं है, इसलिए शरीर का नष्ट होना तेरा नष्ट 
होना नहीं है। इस प्रकार दाशनिक गजाली ने जीव को अविवाशी तथा शरीर को नश्वर 
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बतलाया है।यह विचार हमें ठीक इसी छप में उपनिषदों सौर गीता में मिलता है । उपयुक्त 
भाव की व्यजक निम्नलिखित पवित कठोपनिपद्‌ और गोता दोनों में ही प्राप्त है । 
बजोनित्य' झाइवनीउठय पुराणा न हन्यते हन्यमाने दरीरे 
(कद० उ० शाशा१८, गीता २२०) 
अर्थात्‌ यह आत्मा नित्य, भाववत एवं सनातन है। घरीर वे नाग होने पर भी आत्ता वा नाग 
नहीं द्ोता ॥ 


परम तत्वज्ञान के स्वरूप का विचार 


गजाली का परवर्ती दाश तिक इन्तरोइद ( ११२६-१ १६८ ई ० ) परम विचान वी अवस्था 
वा वर्शन करते हुए कहता है दि ईडवर का ज्ञान ज्ञान त ज्ञान का नाम है क्योंकि उसे अवस्या 
में ज्ञान, शेय और ज्ञाता में कोई भेद नहीं होता । जो ज्ञान है वहीं ज्ञाता है, जो ज्ञाता है वही 
शेय है और दुसरे अतिरिक्त किसी बस्तु की सत्ता नही है ।* अंद्त बेदाल्त के लन्चर्गव परम 
भाव का उक्त हूप 'ब्रिद्य वद' अर्थात्‌ बहामनानी' स्वय ब्रह्म स्व्प हो जाता है. इस वाक्य के 
द्वारा ब्याश्यात हुआ है। इस प्रवार अद्वेत बेदान्त सम्मत मुक्ति मे भी जहा अद्य की ही मुवित 
वी अवस्था है * ज्ञाता, शान और जैय की भेद व्यवस्था वे लिए स्थान नही है । अत ज्ञान की 
यह अद्न ते स्थिति देदान्त और इस्लामी दोनो दर्शन पद्ध तियों में समान ही है । 


जँवा कि पीछे यूनानी दर्शन की अद्त वेदास्त के साथ तुलना करते सप्रय देखा जा 
चुढ़ा है, वेदान्तिक दृष्टि से अद्व॑द तत्त्व तक द्वांया अप्राष्य है।र इस सम्ब'ध में इस्तामी दार्श 
नित्रों ने भी उबन विचार का ही आश्रय लिया है। अबुल हुंन अलूनूरी का बथन है हि 
ईइवर को तह के द्वारा नहीं प्राप्त किया जा सकता, उसे ईइवर के द्वारा ही प्राप्त किया जा 
सकता हैं । 

इसी प्रकार इस्लामी दाशंनिक खल्ून (१३३२-१४०६ ई०) वा विचार है कि तक 
ज्ञान को उतने नहीं करता, वह केवल उस पय को अकित करना है, जिसे हमें मनन करते 


समय पकडना चाहिए था, वहु बतवाता है कि छैसे हम न्ान तक पहुचते हैं।। दोना पद्धतिया म 
इस प्रकार ने वयन स्थान-स्थान पर मिलते हैं । 


जांग्रत, स्वप्न, सुपुष्ति और तुरीया अवस्थायें 


क्ठोपनिषद्‌ से जा्रत, स्वप्न, सुपुष्ति और तुरीया, इन चार अवस्थाओ का निदृपण 


सियागयथा है। इस्तामी दर्शन में यहू अवृध्यायें चाट मजिसों केनाम से प्रसिद्ध हैं। पहली 
जे ग्रत उवस्था का इस्लाम दर्शन में नासूत' स्वप्नावस्था को 'मतकूत', सुपुष्ति को जब्त 
भौर तुरैया को 'लाहुन' कहा गया है। तुरीयाउस्था का 'सोदद्मस्मि' का अनुमव इस्लामी 
मादाद-तद्दयत्‌, पृष्ठ २५५। 


श्रद्मां बदि मुंब यवम्था ब्र० सू ० दा ० भा७ ४ 
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दर्शन के क्षेत्र में भद्त वाद का स्थान ० ८६ 


दाशनिक की चतुर्थ म॑शिल लाहूत का 'भनलहक' का अनुभव है।* 

इस प्रकार अद्व त वेदान्त और इस्लामी दर्शन के अनेकों सिद्धान्तों में केवल नाम का ही 
नेद प्रतीत होता है। उदाहरणारय , वेदान्त का अद्व त इस्लाम में 'तौहीद', वेदान्त का परम सत्य 
इस्ताग का मसलक, वेदान्त का 'सत्यस्य सत्यम्‌ इस्लाम में हक्कीऊृत-उल-हुकाहक और वेदान्त 
की ज्योतियां-ज्योति: इस्लाम में नूर-अज नूरिन्‌ के नाम से प्राप्त है। वेदान्त ने जिस जग 
को मिथ्या, एवं माया कहा है इस्लामी दर्जत में उसे मअलूम-इ-म-झअदुम और मौजूद-दमीहू 
कहते हैं। जिस प्रकार कि अद्वत वेदान्त में ईश्वर को व्यवरताव्यवतसर्वव्यापी, एवं अन्तर्थामी 
कहा गया है उसी प्रकार उस्सामी दर्यन में ईश्वर को 'वातित' और “जाहिर! तथा 'मुदीत' 
ओर 'सादी' बनलाया है । ५ 

ऊपर किये विवेचन से हप इस निष्कर्ष पर पहुंचते हैं कि अद्व त वेदान्त और इस्लामी 
दर्चन के सिद्धान्तों में वहत बुत साम्प दोने के कारण इत दोनो का पारस्परिक सम्बन्ध प्राचीन 
काल से चला था रहा है। दोनों दर्गओं के सिद्धान्तों की उपयू वते साम्वताओं के आवार पर यह 
मानना न्यायसंगत ही होगा कि इस्लामी दर्मत पर अत वेदान्त का स्पस्ट प्रभाव है। इसी- 
लिए जैसा कि ब्राउन, मंताहादिल सौर गो सइजीहर जादि पाब्चात्व बिह्वानों का कदना हूं 
इस्लाम की विचारबारा के प्रमु व तत्व भारतवर्ष से लिये गये है ।* झवः जैसा कि जारमस्भ में 
कहा जा चुका है इस्लामी दर्णेन पर अत बेदान्त का प्रभाव देखना उचित ही है परन्तु यहां 
लेखक यह कहता कदामि ने भूलिेया कि दोनों दर्भ ते पद्धतियरों के सिद्धान्तरीं में उ यूबत साम्य होते 
हुए भी, इस्लानी दर्भन के सिद्धान्त पूणतया वदान्त के ही सिद्धान्त नही है । 


अद्वतवाद की सैद्धान्तिक विचारधारा का संक्षिप्त स्वरूप 

यद्यसि, जैसा किप्रो० मंक्पमूलर भी मानते है प्राचीन उपनिपदों के अन्तर्गत वेदान्त 
शब्द का प्रयोग ने मिलने पर भीः वेरान्विक विचार दृष्टियों के सम्बन्ध में सन्देह नहीं किया जा 
सक्ता,३ परन्त मेरे बिभार से औवनिधद बिचारों से किसी एक सिद्धान्त का समथन करना 
कठिन ही नहीं असम्भव प्रतीत होता है। थन. उपनिपदों में अनेकानेक अद्वेंत परक्र अभिव्य- 
वितयां होते हुए भी केवल अईलयाद का मसण्डन नहीं क्रिया जा सकता। उपनिषरदों में प्राप्त 
अह्ैैत सम्बन्धी सिद्धास्तों के सम्बन्ध में ठ्वितीय अब्याय में विवेचत किया जायेगा । इस स्थल पर 
तो अद्दैनवाद सिद्धान्त के प्रस्वापक आचार्य थकर सम्मत भद्दतवाद का संक्षि'त्त स्वरूप श्रस्तुत 
करना ही उपयुतत होगा। बसे तो थाकर अद्वतवाद का सामोसराग विवेचन तुतीय अध्याय के 
अन्नर्गत किया जाएगा । 

अद्वैत सिद्धान्त के अनुसार केदल एक अद्वत तत्त्र की हूँ पारमा्थिक सत्यता स्वीकार 
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४० 0 अद्ेतवेदान्त 


की गई है। इसीलिए भद्ठेतवाद को क्रैवलाइंतवाद भी कहते हैं । अई्ैती शर॒राचार्य ने दह 
सत्य जगन्मिथ्या १ (ग्रह्म सत्य हैं लौर जगत्‌ मिथ्या है) और 'ज्ाते परमार्येतत्वे दवेत न विद्यते 
(परमार्थ तत्व का ज्ञान होते पर देव नद्दी रहता) आदि अनेय उवितया ने द्वारा अंद्वतवाद 
सिद्धान्त की मूल वितारधारा वी भोर सकल किया है । अद्वेतवाद सिद्धान्त के अनुसार बेवज 
ब्रद्म ही सत्‌ तत्व है। परस्तु दस सत्‌ का एक परारिभाषित जर्य है। अई॑ती छकर ने सत्‌ की 
परिभाषा दतसाते हुए बहा है 
सत्‌ किमू कालमग्रेईपि तिष्ठति इति सत्‌ * 

अर्थात्‌ सतत व्यय है ? जो तीना कालों में स्थित रहता है, वह सत््‌ है। ब्रह्म अद्व त वेदास्त का यही 
सत्‌ तत्व है। एक मात्र सत्‌ तत्व ब्रह्म ज्ञानस्वरूप, अतादि, अनन्त, सर्वोच्च तथा निर्मुण 
तत्व है। प्रो० पौरियर ने बड़ा मो एवं आवश्यर तत्व माना हैं। जगत्‌ का मूल कारण ब्रह्म 
ही है। यह ब्रद्धवाद अद्व॑तवाद का एक पक्ष है! 

अद्देतवाद वा दूसरा पक्ष मायावाद है। मायावाद सिद्धान्त के अभाव में अद्वतवाद का 
सैद्धानतिक रूप निष्यन्न नही होता । यही वारण है कि उपनिषदी में अनेव अद्वे ततरफ उक्तियाँ 
मिजने पर भी वहा अदहवतवाद या सँद्धान्तित प्रतिपादन नहीं विदा जा सवता। यो, मायान्तु 
प्रहति वियानूमायित तु महेइबरम्‌" अर्थार्‌ गाया रो, सायी परमात्मा की प्रकृति जानता 
चाहिए के रूप मे माया दी चर्चा तो इ्वेताइवर उपनियद्‌ में मिलती है परन्तु इस तेखक को 
दृष्टि मे वेपल माया श द वे प्रयीव के आधार पर मायाबाद सिद्धान्त बी निप्पति उपनिषदों 
मे नही देखी जा स्त्रती ६ प्रदृततविपवानुमार तो यही वह़ना है जि मायाबाद के द्वारा ही 
अद्वेतवाद वी पुष्टि सम्मव है। "देत प्विद्धि के सायन्‍्ध में जय यह प्रइव उठवा है कि यदि ब्रह्म 
मत्य है तो जगत वी उत्पत्ति किस प्रकार हुईं तो इस प्रशव का सभावान माया के पिद्धान्त के 
द्वारा ही होता है । माया परमात्मा वी अनादि शक्ति है जौर इस माया के ही कारण परमात्मा 
में जगत्‌ का उपादावकारण॑त्व तथा निमित्तवारणत्व है ।* दप प्रशार जगत वी सत्ता मार्थिक 
है मौर मात्रा मिध्या है। परत्तु यहा यह स्मरणीय है कि माया शशधणगवत्‌ मिव्या नहीं है। 
भाया का मिथ्यात्व संदसदुवियक्षणत्व बाला मिस्यात्व है। इसीजिये अद्वेती शरतंराघाय ने 
भी जगत्‌ के व्यवहार दो स्वीकाद किया है ।* परन्तु व्यावद्वास्व' दृष्टिसे सत्‌ होते हुए भी 
जगतु पारमायिक दृष्टि से पूर्णतवा भिथ्या है। अत परमार्थ मवेवल बहँत ब्रह्म द्वी सत्य है। 
भद्वैतवाद वी यही सजिप्त रपरेसा है। इस पिपय बा विद्तृत विवेचन लुतीय अध्याय के 
अन्त त जिया जायेगा । 
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दर्शन के क्षेत्र में भद्वेतवाद का स्पान छ ६१ 


अद्ृंतवाद ओर आचार दर्दान 


आचार दर्शन पूर्णतया जीवन दर्घन है। साथ ही साथ वेदान्तिक आचार दर्शन को 

तो में मानव के ऐहिक मूल्यों की प्राप्ति का साक्षात्‌ तथा पारलौकिक सूल्य की प्राप्ति का 

पारम्परिक हेतु म।नता हूं । 'भा' उपसर्ग पूर्वक चर्‌ धातु से भाव में घव्ण प्रत्यय होने पर 

आचार शब्द निष्पन्न होता है जिसका भर्य व्यवहार होता है। इस प्रकार आचार दर्शन को 

व्यवहांर दशुन भी कहा जा सकता है। इन्साइबलोपी डिया आफ रिलीजन एण्ड इथिक्स के 

अन्तगंत्त भी आचारके पयायंवाची अंग्रेज़ी दब्द इथिक्स का विषय मानवीय व्यवहार एवं 
चरित्र को ही माना है।' 


उपनिवद्तर्ती आचार तत्व 


उपनियदों के अन्तर्गत भी हमें आचार सम्बन्धी तत्वों का पूर्ण विकास प्रिलता है। 
उपनिषद्वर्ती आचारवाद के मम्पन्ध में प्रोण डायसत का मत है कि उपनियदों में व्यक्तिगत 
आचार सम्बन्धी मूल्यों का ही वाहुल्य है। डायश्नन महोदय का विचार हैं कि लोकोपयोगी 
नैतिक मूल्यों का उल्लेख उपनियदों में पादचात्य दर्शन की अपेक्षा अत्यन्त निक्ृष्ट रूप में मिलता 
है ।' मेरे विचार में डायसन महोदय का विचार औनित्य पूर्ण नहीं है। यहां हम उपनिषदों के 
कतिपय लोकोपयोगी आचारिक तत्वों का उल्लेख करेंगे । 

छान्‍्दोग्योपनिपद्‌ फे अन्तर्गत जीवन को सोमोत्सव के रूप में चित्रित किया गया है । इस 
स्थल पर यज्ञ के भोजन के सम्बन्ध में पांच प्रकार की द्षिणा बतलाई गयी है। इस दक्षिणा 
के यह पांचरूप---तप, दान, आजंन, अहिसा तथा धत्य वचन हैं ।* वृहदारण्यक उपनिपद्‌ में 
जहां प्रजापति के द्वारा देव, मनुष्य और असुरों को केवल 'द' अक्षर के द्वारा क्रमशः दमन, 
दान एवं दया के उपदेथ की बात वतलाई गयी है, वहां भारतीय भाचार तत्त्व का निरूपण 
किया गया है ।* महानारायणोपनिपद्‌ में सत्‌ कर्म का महत्त्व प्रदर्शित करते हुए एक स्थल पर 
कहा गया है कि जिस प्रकार संपुष्पित वृधा की गन्ध दूर तक बहती है उसी प्रकार सत्‌ कर्म की 
गन्च भी दूर तक जाती है ।४ इस उकित के अन्तर्गत लोकोपयोगी कर्म का स्पष्ट संकेतमिलता है । 

इसके अतिरिक्त आचार दर्शन की पोपक वाश्रम व्यवस्था का वर्णन भी उपनियदों 
के अन्तर्गत उपलब्ध होता है। ब्रह्मचयं, गृहस्थ," वानप्रस्थ,: एवं संन्यास" भाश्रमों का जो 


१. ३835 उ्पजुट्ट: क्राशाला 45 #प्ग्राव) ९०रतैपटा शा दाच्ाघटॉटए, £, है, £. 
७४०६४ ५, 9. 434. 

२... >605507 : ?,050?99५ (07% ए7?#२53/)8, 9. 364, 368. 

३. छान्दोस्योपनिषद्‌ ३३१७। 

४. तदेतदेवेया देवीवागनुवदति-स्तनयिलुदंदद इति दाम्पत, दत्त दयध्वमिति तदेतृत्रयं 
शिक्षेद्दर्म, दानं, दयामिति ।,.ब्‌ ० उ० श२ 

महानाराबणोपतलिपद्‌ ८२ | 
कौयीतकि ब्रह्म गोपनिपद्‌ ४४१६ छा० उ० २२३॥१, ८।१।१, ८४२, ४।४।५, मुण्डक ० 
१(२।१२। 
७. तैत्तरीयोपनिपद्‌ १(११।१, छा० 3० २।२३१। 

प्र वृ० उ० २।४।१, ४।५।१,२ । 

ह. संन्यासोपनिषद्‌ । 


हम 


६२ ए अंदंतदेदान्त 


विवेचन उपनसिपदो में मिलात है उसमें मानव जीवल वे क्रमिक आचारिक विद्रांस की ही 
भावना निदित है। इस प्रतार उपनिपदरा मे लोफोपयोगी आचार सम्यन्वी तत्ता की कमी 
नहीं वही जा सकती । 


शादर अ्व ते और आचार दशुन 

अईड्टती झवर के जर्गान्मिस्थात्व है सम्यन्ध में जत्पप्ट धारणा देखने के कारण 7वि- 
प्र आलोचतब' उनके दर्यंन को जय। से पताधित सानत हैं तवा यह जाक्षेत परते हैं कि उसमे 
काचार का कोई महत्व नहीं है। पद नि सन्‍्हड़ उत्प है कि झायराचार्य एवं अन्य अइभञतों 
विद्ाना वे दशन दा चरम प्रतियाध शात्नयाव जवाये द्द्मतात या मात है । साथ हो यह 
भी उल्पेह्य है कि कड़े ती का प्रप्मवाय क दत तान रूप ही यी है चरनू बह जॉनरम्स्प मी है। 
पश्चिमी दाशतित्र न्िनाजा भी जा तएंव जीते तेंपउत प्रति किए गए प्रेम से उत्तन्‍न 
सानरद व पद्ध एप - सजश से रचित मानता है। एस प्रवार य5 हपीजार परी मे हमें तविर 
भी सवाच रहा है हि वम्र॒ाउचद की था ले ग्रद् याव व्यार द्वात पर ही हा ही है। परस्यु 
दाद वेदाल दे लनुर रे जाचार ऋजशेव एुत प्राय से प्यार से सरापत्र निड्ध रोना है। 
अदंततादी शायर घाय का क्‍या है दि 4 थे जाह+ पद सर्वेत बसाय है परस्तु किर भी 
सर्वेत अयभामित न हाता | जिस प्रतार कि यर्ति मत स्वह्ट पदार्थों म ही पढ़ सत्रता है 
इसी प्रयार ज्ञागरोथ मी विमत बत बन्ध दात जीदा को ही हा सदता है अर करण 
वे दुस ने मे पर का कारण ही जाचार खाव है। जत परनारद्रा आचार को भी माल का साधन 
सममना उपयुतत ही है। धन्‍राचार्य का मोक्ष ” पृ।रम्परित्त साथना में स्पीज्ञार बरत मे 
आपत्ति नं है । उहोत स्पष्ट कहा है कि वेदाब्ययन, यंत्र दान, तपद्रवर्या जौरब्तन्ञाततके 
ही साथन हैं ।९ 

अदेत दर्गत मे जाचार पल वे! ही लस्वर्तत थांग को भी बात्मज्ञान का सारण माना 
गद्या है। #द्वत गत में योग प्रतियादित यम जौर दियते को प्रहिर। साथना तथा धम भौर 
ध्यान को अन्तर॒म साधना वा कारण बतवाया गया है ।५ इसके जविरिवित गमौप ते से दम, 
उपरति, तितिशा सथा समा वि वो जड्भत +त में चाय का साधन स्वीकार दिया गया हैं ।* 


नह त दर्शन दा वर्म सिद्धान्त तया जाचार पक 
ज्ञान तथा वर्स दा विनक्षण प्रतियादव उदँत बेंदान्त के जाबार पक्ष का पर्णवथा 
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है» यद्ाप्नवततोययात्मा ने सतत्रावभागते । 
बुद्धावैवादमासेत स्तच्ठेप प्रति विम्पवत्‌ | जान्मप्रोप्त 23व 
(ओरियन्टत बुक एजन्सी पूता-- १६ ४०] 
४० बृ० उन्धार भा० ४।८/०२। 
है डा० राघावएयनू दग्डियन विदासफी, नाग २ पष्ठ ६१ ६ ॥ 
६ जअ०म्‌०, छा० भा० ३१4०३ | हु 


दर्शन के क्षेत्र में अद्वेतवाद का स्थान ० ६३ 


समयंक्र है। वैसे तो शांकर वदान्त के अनुसार सीधे कर्म अयवा ज्ञासक्रमं समुख्चय से मुक्ति 
लाभ क ने के सिद्धान्त को न स्व्रीकार करके केवल ज्ञात के द्वारा मुक्ति स्वीकार डी गई है।' 
परन्तु अद्वेतवादी छांकराचार्य ने कर्म का महत्य स्वीकार करते हुए अद्वैन दर्णन के अन्तर्गत 
आचार पक्ष की रक्षा की है। आचार ने जने वहदारण्यक उपनियद जे भाग्य में स्पष्द कहा 
है कि कर्मो के द्वारा संस्कृत हुए विश्ुद्वात्मनन उतनिषत्‌ प्रदहाथित्र आत्मा को दिना फिसी 
प्रतिबन्ध के जानने में समर्थ होते है । दूस प्रकार बाचार्य मंकर का जिचार है कि काम्प बिन 
नित्य कर्म आत्मजानोतलति के द्वारा मोक्ष के सावक हैं 0 अतः नित्य कर्म परम्पत्या मोक्ष के 
सायक हैं। शंकराचार्यपरवर्ती श्वेत बेदान्त के आचाये मुवसूदन सरस्वती ने आचार एवं 
कर्म की महत्ता स्वीकार करते हुए कहा है कि जब मनुष्य स्वामादिक राग और देप को जीव- 
कर शुभवासना की प्रवलता से धर्मयरायरण द्वोता है तो बह देवंक्रीदि को प्राप्त होता है और 
जब वह स्वभावस्िद्ध राग हेप की प्रवनता से कवर्म परा>ण होता है तो वह असुर्त्र को प्राप्त 
करता है इस प्रकार मथुसू इत सरब्वती से भी धर्म पराययता एवं अवमंपरायणता की 
व्यवस्था द्वारा कर्म के क्षेत्र में आचार का ही समर्थन किया है। इस प्रकार जो नित्य कर्म 
करता है उसका अन्तःकरण फवदागादि से कलुशित्र नहीं होता । नित्य कर्मो के अनुस्ठान 
से अस्तःकरण शुद्ध हो जाता है व॑ं वियुद्र तवा आानरइझप जात्मा के सात्मात्काद में समर्द 
हो जाता है । अतः यह स्वीकार करने में सकोच नही करना चाहिये कि अह्ीत दर्भन मे आचार 
पक्ष के अन्तगंत कर्म की महत्ता भी स्वीकार क्री गई है । 


आश्रम व्यवस्था और थाचार पक्ष 

अद्देत दर्शन जाति-पांति एवं वर्ग-वर्णगत संकीर्णताओं से दूर हैं। भांकर वेदान्त के 
अनुमार झिसी सी जाति का कोई भी पुरुप परम मान (ब्रह्मजान ) प्राप्त कर सकता है । अद्वेत 
मत के अनुसार ब्रद्माजान के लिए आश्रम व्यवस्था भी अनिवार्य नहीं है । जाश्वन रदित जीव 
भी ब्रह्म विद्या का अधिकारी है। इस सम्बन्ध में थ॑ कराचार्य का निन्‍्तलिखित मत उद्वृत 
क्रेया जा सकता है--- 

अनाश्रमित्वेनत्र_मानोइति विद्याय/मधिक्रिवते (ब्र० सू० शा० भार रे।४३६) उक्त 
सिद्धान्त की प्रामाणिकता के लिए गंकराचार्य ने श्रृते समर्थित राव और व।चकनती के दृष्टान्त 
प्रस्तुत किए है । अनाश्रमी होते हुए भी यह दोनों ही ब्रद्मावेत्ता थे | 

इसके अतिरिक्त अद्वैतवेदान्त के अनुसार पुछुय मात्र जप, उतवास और देवता आरा- 
घन का अधिऊ़ारी होने के कारण ब्रह्म विद्या का अधिकारी कहा गया है ।+ इस प्रकार अद्वत 
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६४ 5 अद्तवैदान्त 


वेदास्त दर्न के दृष्टियोण से ब्रह्मथिवित्सु के लिए भाषमादि की व्यवस्था अनिवार्य नहीं 
है । यही अद्वत दर्गव का समत्वमुलक एव व्यापक दुष्टियोण है । 

उपयूवत विवेचन के साथ-साथ यह भी उन्‍्तेखनीय है कि जहा अद्वत दहन में भा 
मादि व्यवस्था को ब्रद्मज्ञानी के लिये अनिवाये नही वतलाया गया है, बहा आचार पष्ठ वी 
रक्षा के लिए आश्रमादि व्यवस्था को स्वीशार भी किया गया है ।! इस लेखक का दिचार है 
कि ब्रह्माचग, गृहस्थ, बानप्रस्ध एवं सनन्‍्यास भाथम की व्यवत्या का प्रालम करने ते मोह 
माग मे तरतता हो जाती है। अत आचार की दृष्टि से भाश्रम ब्यवस्था वा महत्त्व भी 
स्वीकायं होना चाहिये । इस प्रकार ऊर्म एवं आश्षमादि की व्यवस्था ने द्वारा अद्गत वेदान्द 
के प्रतिपादको ने अद्वत दर्श व के आचार पक्ष को दी सदल बनाया है। 
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द्वितीय अध्याय 


त्ऱ न्९ 
ग्रद्द तवाद का अव्यवस्थित इतिहास 


वेदिक अद्देतवाद 

अद्वतवाद दर्शन के एकमात्र तत्व ब्रह्म के सत, सर्वव्यापी, अनादि एवं अनन्त होने के 
कारण इस अनादि सृप्टि में, उसके रहस्यमय रूप की जिज्ञासा एवं तदविपयक चिन्तन - मनन 
की प्रवृत्तियों का अवादिकाल से ही पावा जाना स्वभाविक है। यही कारण है कि अद्दैतवाद 
का सँद्धान्तिक विकास अत्युत्तकाल (शंकराचार्य काल) में होने पर भी, वैदिक साहित्य के 
अच्तगत हम अद्वतवाद दर्शन की पृष्ठभूनि को वबलचती बनाने वाली अभिव्यवितयां गिलत्ती 
इस स्थल पर हम वेदिक साहित्य के भंग-संद्धिताओं, ब्राह्मण ग्रन्थों आरण्यकों गौर उपनिपदों 
भें अढ्तत दशन को पोषक अभिव्यकितियों के सम्बन्ध में विचार करेंगे । 


संहिताएँ "और अद्व॑त वेदान्त 

संदिताओं में दार्शनिक विचारों की उपलब्धि के सम्बन्ध में विचार करते हुए 
इस्पीरियल गरजेटियर में कहा गया है कि इस काल में ही चिन्तकों द्वारा आत्मवाद का चिन्तन 
मारम्भ हो गया था*। इस सम्बन्ध में प्रो० कीय ने कहा है--+ 7८ ८०८४६ ए०८ए१ 
0 वडठ9 2९बतए क्गरावंगरड गाए पाव०८३ एी 76. ठ5डचमउ्तरा एपरद्चावएा6ए ०ी !१6 
एच0807ए 0 [प0]9.* 
अर्थात्‌ मारत की प्राचीनतम कविता में भारतीय दर्शन के मौलिक स्वरूप के चिह्न पहले से 
वर्तमान हैं । 

प्रो० मेवसमूलर तथा डायसन" ने सी वैदिक संहिताओं में भारतीय दर्घन के बीज 
'निःसंकोच रूप से स्वीकार किए है। भव यहां यह देखने का प्रयत्त किया जाएगा कि संहिताओं 
में भारतीय दर्शन की प्रमुख विचारधारा अद्वैतवाद के बीज क्रिस सीमा तक उपलब्ध होते हैं । 
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६६ ० बद्तवेदान्त 


ऋग्वेद सहिता और अ््व तवाद 


देवतावाद और अ्् तवताद --ऋग्वेद ने अन्तर्गत पाष्च देवता जों 3 वर्णन में अद्देतवाद 
सिद्धात वी छाप्ट पृष्ठभूमि दिखाई धइती है। मैउसमूवर द्वारा विचारित हेनोथीक्मम 
(प्ृल्ग०00टाइआ) की विधा रघारा में भी वह तवाद के अ तर्गत प्रतिषा दित परमात्मा सम्द स्थित 
शक्तिदाद वी छात्रा मिलती है। हैनोथीजू्म की विचार्धारों थे सम्बन्ध में पराइचांत्य 
समालोचक विद्वानां में वंडा मतभेद उत्पन्न हो गया था। अर्मन विद्वान प्रो० बेवर भी 
हेनोथीजम के सम्द ध में श्रात हो गये थे वदाचित्‌ हतोय्ीजत में सम्बन्ध भे होने बाजी 
भ्रान्तियों की आशा से ही मंक्समृतर ने शतोवीउस छी विचारधारा वो स्पष्ट बरते हुए 
जिएा हैं 
"५ 09 ब007655 दादा विएहवड छा 4एा छः ५ धणाव, क्ढ 07 (76 [02 सैटााए 
चाट तगमोए 0०0व॥ €रउताए प्रवा था सात [085९ ि९55 0 शै। 0८7 8003, 
8 दंड आएाटा, उगवे ॥0 ७45 पड ज़ाउडट, 5० पाए तेट्श्टोएुटवे ॥0 (6 
जार 0 थीद ए८०3, माटी | %जल्ते 00 04774 पलीगराट]ए छए छह ० 
बड़ 0५90 टवा708 ॥7 निल्कणाटाइगा ' 
मेबतमलर वी उपर्शदन प्रक्चिवप्रों बे जनुस्तार अन्य देवताओं थी सखत्ता को पूर्णदया 
भूलकर इन्द्र अंधवा अग्नि वदण को अद्वितीय देवस ता के झूय भे सम्योधित करता हिनोवीक्षम 
वा विचार है । उक्त विचार के अनुसार जित सनप्र जिस देवता दा वर पिया जाता है ४8 
समय उमा स्वरूप सर्वोक्ष्च होता है। परन्तु इससे यह कद्माति नहीं गमझना चाहिए शिएक 
देवता की सर्वेशक्तिमता का वर्गत करते सत्य अन्र दव॥ओ का पृष्य न्यून हो जाता है । 
वस्तुस्थिति तो यह है कि उद समय देवता नो वे वर्णनकर्ता की दृष्टि मे आय देवताओं की सत्ता 
वा लोप-सा रहता है। अस्य देवतालों की सा के लोप वा कारण मेरी दुध्दि में यद्ी प्रतीत 
होता है हि बर्णनरर्ता का सह्ति८्क स्वरृचि वे अनुसार जिस देयता से प्रभावित होता था, 
घट उसीवों सर्वोच्चि एवं स्वेधविद्मात्‌ सानकर वर्णन वरता था | यही कारण है वि एव 
स्थान पर यद्दि दर्द्व वो सर्वेवधान एवं उत्कप्टवम वहा गया है तो एंत्र' दुसरे त्थाल पर 
वरुण देवता को अखिल भुवन को अधियति बहा गया है"। इसने अतिरिबत एक अन्य 
स्थल पर वरुण देव वी प्रघानता को दयोतित करते हुए उनकी प्रज्ञा वी अहविस्य कहा गया है 
इसी प्रकार ऋश्नि देवता को भी विलोबी” वा शिरोभूत वहा गया है इस प्रकार के वर्णन, चाहें 
प्रो० पेबडोनल के मत में अत्युक्ति पूर्ण ही क्यो न हो, परन्तु इतना तो निसकोच क्ह्ाणां 
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अदहनवाद का अव्यवे स्पित इतिहास ए ६७ 


सकता है कवि उनमें अ्धतवारी विचार की आरम्मिक्त पृष्ठभूमि निश्चित मिलती हैं। परल्तु 
यहां यह संक्रेत करना भी उपयुक्त होगा कि जहां देवताओं के अत्युकिपूर्ण वर्णन में अद्वेतिक 
विचार के बीज मिलते हैं, वहां देवताओं के पारस्परिक सम्बन्ध एवं स्वतन्ध सत्ता के आधार 
पर वटुदेववाद का भी समर्थन होता है ।? 


प्रजापति, विश्वकर्मा एवं त्वप्टा के वर्णन में अद्वतवाद के बीज 

ऋग्वेद में प्रजापति, पिश्वक्र्मा और त्वप्ठा सर्वोच्च देवतांमों के रूप में वणित हुए 
हैं। ऋग्वेद में प्रजायति को अद्वितीय अवीश्वर एवं अखिल जगत्‌ को खब्ठा कहा गया है।' 
इसी प्रहार विश्वकर्मा को भी जगप्‌ का खप्टा तथा पालक एवं इन्द्रादि देवताओं का निर्माण 
करने वाला तथा उन्हें तत्‌ तत्‌ पदों पर स्थापित करने वाला कहा है।* ऋग्वेद में प्रजापति 
एवं विस्वकर्मा की ही तरह त्वप्टा को भी सर्वोच्च देवता का रूप दिया गया है। त्वप्टा के 
सम्बन्ध में कहा है कि वे द्यावा पृथिवी एवं संसार के समस्त प्राणियों के स्नप्टा हैं।* 

उपर्युक्त देवताओं के सर्वोच्च एवं देवाधिदेवत्व के रूप में हमें अद्वत वेदान्त के परात्पर 
एवं जगत के स्रप्ठा परमात्मा के स्वरूप के बीज रूप में दर्भन होते हैं । 


प्रमनत्त्व के एकत्त्र एवं अजस् की अभिव्यक्ति 

ऋग्वेद संहिता के अल्तर्गत प्रथम मण्डल के १६४वें सूकत के पप्ठ मन्त्र में पड़ लोकों 
के धारण कर्ता को अजन्मा एवं एक कहा गया है।। आचार्य सायण ने उक्त मन्त्र में वेदाल्त 
दर्शन के ब्रह्म सम्बन्धी विचार के वीज रूप में दर्शन किये हैं ।* ऋग्वेद के--एकंसद्‌ विश्रा वहुधा 
वदन्ति'* वाक्य के अन्तर्गत भी एक तथा सत्‌ त्तत्व की ओर ही संकेत है । उक्त वाक्य में एकत्व 
मे भने ऊत्व की कल्पना अह्ठैतवाद के बिवर्तबाद का ही मूलरूय है । नासदीय सूक्त में तो, जिसका 
देवता परमात्मा है, स्पष्ट उल्लेख है कि प्रलयकाल में केबल एक तत्व के अतिरिक्‍त ओर कुछ 
शेप नही था ।< नासदीय सूकत के इस एक तत्व में भी परमात्मा की ही अभिव्यवित मिलती है। 
नासदीय सूक्‍त की अदँ तिक विचारवारा का निरूपण आये किया जायेगा । 


पुरुष सृक्‍त के विराट पुरुष में ब्रह्म के स्वरूप की पृष्ठभूमि 

ऋग्वेद में पुरुष सूक्त के अन्तर्गत विरादु पुरुष का वर्णन करते हुए कहा है कि 
विराट पुरुष सह भिरों, अनन्त चक्षुओं तथा अवन्‍्त चरणों वाला है। वह (विराट्पुरुप 
भूमि को चारों ओर से व्याप्त करके तथा दशशायुत् परिमाण अधिक होकर--जह्माण्ड से बाहर 
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हैद 7 भरद्ठ तवेदान्त 


भी अवस्यित है।* यह सारा ब्रह्माण्ड उस विराट पुरुष मा चतुर्घाश मात्र है। इस विराट पुरुष 
के अविनाशी तीन पाद तो दिव्यलोक में स्थित हैं। पुरुष के खूष्डा रूप का वर्णन करने हुए 
पुरुष सूका में कहा है वि उस आदि पृष्ष से विराट [ब्रह्माण्ड देह) उत्पन्न हुआ और ब्रह्माण्ड 
देह का आश्रय करके जीव रूप से पुरुष उत्पन्न हुए । वे देव मदुष्यादि रूप हुए । उन्होंने भूमि 
बनाई और पुत जीवो के झरी रो की रचना वी «| इस प्रकार पुरुष सूडत के पुछय को अद्वेन 
देदान्त के उस ब्रह्म का पूर्वछप कहता अनुचित मे होगा जो सर्वेत्र व्यापक तथा जगत्‌ का 
कारण है । 


मासदीय सुक्‍त गौर अद्व तवेदान्त 


भट्वैल वेदान्त की दृष्टि से ऋग्वेद दा वासदीय सूचत सर्वाधिक महत्व पूर्ण मूकत है। 
लोकमान्य तिल्नव' ने तो इस सूकत को मनुष्प जाति का सर्वोत्कृष्ट स्वाधीन चिन्तन करा है।' 
वस्तुत नावदीय सूक्‍त ऋग्वेद काल के ऋषियों के अलौकिव दाझतिक बिल्तत का प्रूर्णया 
परिचायर है। इस सूक्‍त का देवता भी परमात्मा है। इस सूबत व ऋषि परमेष्डी प्रजापति 
जगत्‌ वी प्रारम्भिक स्थिति का वर्णन बरते हुए बहता है वि सृष्टि के आरम्म में ने अपत्‌ था 
और न सत्‌ भदिन था और न रात थी । पृषिवरो भी नी थी कौर जाकाझ तथा आकाश में 
विद्यमान राघाभुवत भी नहीं थे । आवरण (्रह्माण्ड) भी कहा था ?ै वरिमया कहाँ स्थान 
था ? वद्रा उप समय दुर्ग और गम्मीर जल था ? * इस प्रवार जगत्‌ की आरश्मिक स्थिति 
का वर्णव कर हुए कद्टा गया है कि उस समय सभी अज्ञात और सभी जलमग्र था। तुच्छ 
वस्तु अज्ञात ८ द्वारा बहू सव्वेब्यारी आच्छन्न था। तप्स्य' के प्रभाव से बृह एवं तत्व उत्तल्त 
हुआ ।" इसके पदचात्‌ परमात्मा में सृष्टि की इच्छा उत्यन्‍न हुई ।६ उप्तिपद में भी परमात्मा 
वी सिसृक्षा वी ओर सकेल करते हुए कहा है-- सोझ्वामयन बहुस्‍या प्रजायेग इति' सृष्टि 
का आरम्म बताने हुए नानदीय सूका में कहा है कि सर्व प्रथम परमात्मा से खीज की उत्पर्तति 
हुई और बद्धिमानो ने दुद्धि द्वारा अपने अस्त करण में विचार यदके अविद्यमान दस्तु से दिध 
मान वस्तु का उत्तत्ति स्थान निरूतित तिया ८ इसी सूतत के सप्स मस्त में परमाधमा की 
ओर सके ते करते हुए कहा है कि यह नाना सृप्टिया वहा से उत्तरत हुई #वने धृष्टिया उत्तत्त 
कीं, विसने नठ्ठी कीं -यह सब वे ही जानें जो दनके रबदाप्री परमधास में रहते हैं। वह सर्व 
परगात्मा ही इस सुष्टि वो जानता है जत्य नीर्द नही । 

इस पार उपयुक्त कथन वी दृष्टि से नासदीय सूक्‍त में परमात्मा को कषज्ञान से 
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६ कामस्तंदये समव्तत्त ।--कम्वेद सहिता १०११२६॥३। 

3 तंतिरीयों पर्विषई ब्रह्मुनज्ली, पंचद अनुदाक्‌ | 

८. धग्वेद १००१२६८। हु 
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आच्छुन्त कहना, परमात्मा की धिसृक्षा का वर्णन करना, परमात्मा से चीजोत्पत्ति का निरूपए 
करना तथा परमात्मा की सवंशता की और निर्देश करना अद्व॑त वेदान्त के परमेश्वर के रूप का 
ही अप्रत्यक्ष रूप से समर्थन करना है। 

शतपथ ब्राह्मण के अन्तर्गत नासदीय सूक्‍त की प्राचीनतम टिप्पणी मिलती है ।* इस 
टिप्पणी के अनुसार “आरम्भ में यह जगतू न सर रूप था और न असत्‌ रूप था। आरम्भ में 
यह था भी और नहीं भी था | उस समय केवल मन मात्र की ही सत्ता थी। यही कारण था कि 
ऋषि ने यह कहा कि 'न असत्‌ आसीत्‌ नो सत्‌ आसीत्‌ तदानीम्‌' अर्थात्‌ आरम्भ में न असत्‌ 
था और न सन्‌ था क्योंकि मनन सन्‌ है और न असत्‌ है। उस मन ने ही अनेक रूपों में प्रगठ 
होकर अनेक रूप ग्रहण करके सृप्टि की इच्छा की। उसने अपने आपको खोजा, फिर तप क्रिया 
और इस प्रकार फिर सृष्टि की उत्पत्ति हुई ॥* 

इस प्रकार शतपथब्राह्मण को उपर्युक्त टिप्पणी से यह पता चलता है कि सत्‌ अलत्‌ 
तत्व को जो तिवेचना उत्तर काल में आकर अद्वेत वेदान्त की मूलाघार बनी, उसका आरम्भिक 
रूप हमें नासदीय सूकत के अन्तर्गत मिलता है। अद्वेत वेदान्त के अन्तर्गत मायिक जगत्‌ को सत्‌ 
तथा अमत से विलक्षण होते के कारण अनिर्वेचषनीय कहा गया है । यह सिद्धान्त नासदीय सूक्‍त 
के अन्तर्गत 'नासदासीन्नों सदासत्तदानी' मन्त्र में अन्तभू त है। नासदीय सूक्‍त के अन्तर्गत 
प्रयुतुत असव्‌ शब्द का अर्थ शशविपाणवन्‌ असत्‌ तथा सत्‌ शब्द का अर्थ निर्वाच्य पदार्थ से 
है ।* इस प्रकार सुष्टि के आरम्भ में जो मूल तत्व था वह न शशविधाण वत्‌ असत्‌ था और 
न निर्वाज्य (व्यावहारिक) सत्‌ । इसीलिए वह सन्‌ तथा असत्‌ से विलश्षण है । 

प्रो० गफ़ ने नासदीय सूबत के अन्तर्गत अद्वत वेदान्त के मायावाद सिद्धान्त के मुल 
रूप के दर्मन किये हैं।* प्रो० गफ़ के कथन का औचित्य इस तथ्य से प्रकाशित होता है कि 
जिस प्रकार नासदीय सूकत में जयत्‌ के मूल कारण को सन्‌ तथा असत्‌ से विलक्षण कहा गया 
है, उसी प्रकार अद्वत वेदान्त के प्रमुख आचाय॑ शंकराचार्य ने भी जगत्‌ को उत्तादिका बीज 
शवित अविद्या को सत्‌ एवं असत से घिलक्षण होने के कारण अनिर्वेचनीय कहा है। परन्तु यहां 
यह और विचारणीय है कि नासदीय सूक्‍त में मुल तत्त्व के जिस सत्‌ रूप का निपेच किया गया 
है उससे निर्वाच्य एवं व्यावहारिक सत्‌ का तातलये है, परन्तु इसके विपरीत माया की सद्‌- 
झूपत। के निषेध से उप्तकी (माया की) पारमाथिक सत्ता के निषेव का तात्पय॑ है। 


हंसवती ऋचा और अद्वेत वेदान्त 
दत वेदान्त विचारधारा की दृष्टि से ऋग्वेद की हंसवती ऋचा (४॥४०।५) अत्यंत 
महत्वपूर्ण है। इस ऋचा के अन्तर्गत सर्व प्राणियों के चित्त में स्थित एवं समस्त उपाधियों से रहित 
परमात्मा का वर्णन हंस रूप में किया गया है। यहां हंस शब्द का अथे आदित्व है। इस ऋचा 





१, शत्तपथब्राह्मण १०)५॥२।१ | 
२. 29) 3४877 : 55ए58र77' एफछन्‍789, ए. 858, 'एड8785 पाशाशंबदं०ा 6 


85. 8, 5, 8. 8. ए०. ऊा,वा, 9. 374, 376 

३. यदस्य जगतों मूलकारणं ततू असत्‌ णद्विषाणवन्तिरुपाख्य न आसीतू ।”” तथा नो सत्‌ 
नैवसदात्मवत सत्वेव मि्वाच्यिम आसीत ॥| सायणभाष्य ऋग्वेद १०११२६।१। 

४. गफ़ के मत्त के लिए देखिए--जे० कीतिकर--स्टडीज़ इन वेदान्त, पु० ३८। 
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के अन्तर्गत आदित्य वा पर्णन सर्वाभिष्ठान ब्रह्म के रुप में करते हुए कहा गया है हि आदित्य 
दीप्ल यगोक में त्थित रदेते हैं। वे हो वायु झूप में अन्त रिक्ष में अवस्थित रहने हैं तथा होता 
(दंदिकारिति] के रूप मे वे ही स्थूल पर गाहपत्यादि रूप म स्थित रहते हैं एवं अतिथिवत्‌ 
पूज्य होकर गृह (पाकादि साधन झूप से) अवस्थिति करने हैं । थे मनुष्यों के मध्य में चेन्य 
रूप से स्थित रहते हैं। इस लेखक की दृष्टि से उतर विचार आदित्य की परमात्म रूपता का 
धोतद है। इस ऋचा में आदित्य की परमाधमहपता का वर्णन करते हुए कहा है दि वे बर- 
णीय मण्डल ऋत (सत्य ब्रह्म या यज्ञ) तथा जन्तरिक्ष में स्थित रहते हूँ। वे (आदित्य) जन 
में उसन हुए हैं रव्मियों में उत्तरन हुए हैं. सत्य में उत्पन्त हुए हैं सथा पर्वतों में उत् न हुए 
हैं। आदित्य के सर्वदृश्य एवं सत्य जात स्वरूप को सिद्ध वरते हुए सायण वा कयत हैं कि 
आदित्य इन्द्रादि की तरह परोक्ष नही होते ।* 

हसवती ऋचा के अन्तगंत आदित्य का वर्णन सर्वश्यापी परमात्मा वे' रूप में विया 
गया है। आदित्य वे उतत रूप का वर्णन ऐतरेय ब्राह्मण के अन्तर्गत भी मिलता है। ऐलरेय 
ब्राह्मण के मन्त्र मे भी आदित्य का सूचक हस शब्द ही है ।* 

इस प्रकार ऋषैद सहिता के अन्तर्गत अद्गत वेदान्त की मूल पृध्ठभूमि अपने परिषदव 
रूप में मिलती है। 


सामवेद सहिता और अद्वत वेदान्त 


जैसा कि प्री० ग्रिफिय ने कहा है सामवेद का महृत्त परवितता एवं धामिकता वी 
दृध्टि से ऋगचेद से दूसरा है।! परमात्मा कृष्ण वे तो गीता में अपने आप कौ सामवेद ही कहां 
है--देदना सामबेदो$स्मि (गीता १०२२)। अत परमात्मा रूप सामवेद में परम तत्त्व 
सम्बन्धी विचार सूत्र मिलना आइचर्यात्पद नही है | सामवैद रे अन्तर्गत अद्वेत वेदास्त ने परंने 
तत्व ब्रह्म को सत्यहूप वाला कहा है।* ब्रह्म वी एक मात्र सत्यता थद्गैतवेदान्त का तो प्राण 
ही है। इसके अतिरिक्त स्रामवेद के एक मन्त्र मेसप्टिके आदिकारण के रूपभे भी अत 
तत्व रूपपरवद्म वी चर्चा हुई है। यद्यपि उक्त मन्त्र के अस्तर्गत बश्रद्म शब्द का ध्पप्द उल्तेस 





१ देखिये, सायण भाष्य, ऋ्वेद ४४४०५ | 

२ हंस शुचिपदिलेष वे हम चुचिपत्‌॥  (ऐ श्रा० ४२० ) 

३. बव6 छ्ााएटदंव 65 एटत4 04 909 50783, (धाठं ॥ ए॥ढ एशायो एप रण 
धाएशलाब्राए! 0 एव फाल्ट प्तैवड, बयां जलड १0 इत्ाटए था।एं [दह/02| 
पाएएाश्रापट (06 है, हए९८७७ 07 र८05 0! २८८८० एए/श5८ 

# 2, 4 छा पर्तछ मरधञ्ार5 57 प्र 8500५४870#, |र्श३९८, 
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सामबेद ६।३॥४।१० (थीराम शर्मा वाचार्य स्पादित, गायत्री तपोभुमि, मथुरा १६६०) | 
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नहीं है । परन्तु जैसा कि आचार्य सायण मानते हैं तत्‌* शब्द से यहां ब्रह्म का ही तात्पयं है ।* 
'स्टीवेन्सन ने तत्‌” ((४४५) शब्द से आदिम मूल तत्त्व का अर्थ ग्रहण क्रिया है ।* मेरे विचार 
से यहां तत शब्द का अये सृष्टि का आदि कारणरूप मूल तत्त्व ही प्रतीत होगा है। इसी मूल 
तत्व की परवर्ती वेदान्त दर्शन में ब्रह्म रूप से विस्तृत व्यास्या हुई है। सामवेद संहिता में एक 
स्थल पर ब्रह्म जान का संकेत भी मिलता है। इस स्थल पर स्कालिअस्ट (5:70!7950 ) के अनु- 
सार (४००७८ ०८०) ४॥0 का अथ॑ ब्रह्म दा पूर्ण ज्ञान है ।' मेरी विचार दुष्दि से (57८७॥ 0०॥- 
80 का अर ब्रह्मनन्द ही है! 

उपर्युक्त संकेतों के आघार पर यह सन्देहास्पद नहीं रह जाता कि सोमवेद के बन्त- 
गंत भी अद्वेत वेदान्त के पुण्ड एवं प्रामाणिक संकेत मिलते हैं । 


यजुर्वेद संहिता और अद्वत वेदान्त 

यजुर्वेद संद्विता वे अन्तर्गत अनेक स्थलों पर अद्व॑त वेदान्त से सम्बन्धित विचार रेलार्ये 
मिलती हैं ! यहां कतिपय स्थनों की ओर ही संकेत क्रिया जायेगा । 

बजुबतेद के ३२वें काण्ड के प्रथम से पंचम मन्त्र तक के स्थल में परमात्मा के स्वरूप 
का वर्णन करते हुए कहा गया है कि इन्द्र, मित्र, वरुण, अग्नि दिव्य, सुपर्ण, गरुत्मानू, यम 
और मातरिश्वा आदि नाम उस एक ही परमात्मा के हैं। वही परमात्मा अग्नि, आदित्य, 
वायु, चन्द्रमा, शक्त ब्रह्म आर और प्रजापति आदि नामों से अभिदित होता हैं। सब निभे- 
पादि कानविभाग उसी के उत्पन्न किये हुए हैं। वह ऊपर, नीचे, तिरछे और मब्य से नहीं 
ग्रहण किया जा सकता । उसकी कोई प्रतिमा नही है, क्योंकि वह महान्‌ बश्य वाला है ) इसी- 
लिः अनेक वेद मन्ध उसकी स्तुति करते हैं। परमात्मा के सर्वेव्यापकत्व एवं अधिष्ठा 
तृत्व को सिद्ध करते हुए इसी स्थल पर कहा है कि वही देव सब दिशा-विदिश्ञाओं में व्याप्त हैँ 
नौर वही सव के जन्दर पहिले से स्थित है ।६ इसके अतिरिक्त वीसवें काण्ड के हे रवें मन्त्र में 
परमात्मा को समस्त भूतों का अधिपति तथा समस्त लोकों का अधिप्ठान स्वीकार किया गया 
है ।" अद्ठेत वेदान्त के मत के अनुसार भी ब्रह्म समस्त जगत्‌ का अधिष्ठान ही है। एक और 








१. तदिहास भुवनेषु ज्येप्ड बतोजज्न उपग्रस्त्वेष नृम्ण:--सामवेद ६३।१७ श्रीराम आचार्य 
संपादित, पू० ३६३ । रे 
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६. यजुवंद ३२१-४॥ हि 

७. यो भृतानामधिपतियं स्मिललोका अविश्रिता:--अज्जुवंद २०॥३२॥। 
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मन्त्र मे परमात्मा को समृस्त लौक लोकान्तरों का बेत्ता कहा गया है।! ४०वें अध्याय के प्रथम 
मन्त्र के अन्तर्गत 'ईशावास्यमिद सव द्वारा भी अद्वेत भत्ता का ही बीध होता है। यजुर्वेद वे 
अन्तर्गत उपलब्ध प्रसिद्ध विशद पुएप वा वर्णन भी अद्वत मतना ही समयंक्र है। एक अन्य 
स्थल पर ब्रह्म रूर होते की स्थिति का वर्णन करते हुए कहा है दि जो द्यावा पृथ्वी को ब्रद्म 
जानकर और लोकों को भी ब्रह्म मानते हुए तथा दिशाओं और स्वर्गादि वी परस्क्रिमा व९, 
यज्ञ कम को अनुष्ठान आदि से सम्पत्न कर ब्रद्म तो देखता है, वहू अज्ञान से छूटते ही ब्रह्म 
झूप हो जाता है ।१ 


यजुवद में बह्म और माया द्वर्ददों का प्रयोग 


ब्रह्म शब्द वा प्रयोग यजुर्वेद मे अनेक सपनो पर हुआ है ।" परन्तु यह विचारणीय है 
कि इस शब्द का प्रयोग वहां सर्वत्र परमात्मा या अद्वत तत्त्व वे लिए ही नहीं मित्रता | ब्रह्म 
शब्द वा प्रयोग यजुर्वेद म कह्ठी परमात्मा," कही ब्रह्मा, कही ब्राह्म ण! मौर वही प्रजापति के 
लिए किया गया है । 

भ्द्वेत सिद्धान्त की प्रतिधादक साया का उल्लेख भी यजुर्वेद में भवेक स्थतो पर मिलता 
है। मजुबद ने! ११वें अध्याय ते ६९वें मस्त में आसुरी माया का वर्णन किया गया है | यहां 
माया की अविन्त्यख्पतां तथा विचित्रता भी प्रतीत होती है। यजुर्वेद में माया शब्द का 
प्रयोग प्राय भा वे लिए ही किया गया है ।* 

इस प्रकार यजुवेंद संहिता में हम अद्वतदाद से सम्बन्धित पर्याप्त विकीर्ण सामग 
मिलती है ! 


अथर्ववेद संहिता और स्वत बेदाम्त 

ऋग्वेद, सामयेदर और यजुर्वेद सहिताओं वी अपेक्षा अद्वत वेदान्त वे सिद्धान्तों था 
कही अधिक स्पप्ट उल्ने व सवन॑बेद संहिता मे छाल थे होता है। इस मंम्वन्ध में यहा तर्विपर्य 
स्थलों का विवेचन किया जायेगा । 

बंदान्त मूतव के अन्तर्गत दादरायश ने ,नदतन्यत्वमा रम्मणरब्दा दिम्य '* सूत्र वे द्वारा 
कारण ब्रह्म से कार्य जगतू को अनस्यता स्वीकार करने हुए अद्वेदवाद के समर्यव विवर्नवोद 
सिद्धान्त की पृष्टि की है । अथर्त्द सहिता के अन्तर्गत भी हमें परमात्मा है ८स अनस्यत्व एव 
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अद्देतवाद का अब्यवस्थित इतिहास छ १०३ 


अधिप्ठान रुप के दर्गन होते हैं। मयर्ववेद संहिता में कहा गया है कि मुहार्प सत्र प्राणियों के 
हृदय में सत्य, ज्ञानादि लक्षम वाला परत्रह्म विद्य मान है, जिस अधिप्ठान रूप ब्रह्म में आरो 
पित सम्पूर्ण जगत ए छाकार हो जाता है, वय्रोकि आरोपित बस्तु जधिप्ठान से अवग नहीं होती ।! 
ऐसे ब्रह्म की वेन-चूर्य ने देखा । इत प्रकार नाम रझूयबाले प्रईचवय भौतिक जगत को ब्रह्म से 
अभिलत होने के कारण, सर्व शवित सम्पन्त होने से पृद्दित (सूर्य या आकाश) ने प्रकष् नाम 
ओर रूप बाला कहा है ।ऐ अयववेद मे एक स्वल पर ब्रह्म को उपदेश योग्य सिद्ध करते हुए 
कहा है कि निरुपाविक ब्रह्म के तीन पद गुहा में निहित हैं। इससे यहा पर तात्पर्य है $िगुड्ा मे 
स्थित पदार्थ के समान क्षात एवं अपरिच्छिन्त ब्रह्म केवल उपदेश द्वारा ही प्राप्त हो सकता 
है। आगे चतकर उद्धत वेदान्त के प्रतिपादक सदानन्द ने भी अव्यारोप एवं अपवाद न्याब के 
द्वारा ब्रह्म विद्या के उपदेन की बात बतलाई है ।* 
अयववेद के चतुर्य काण्ड में एक स्थान १२ माया इक्ति मम्मन्त ब्रह्म का वर्णन है इस 
स्थान पर कहा गया है कि परव्रह्म अपनी माया भक्त में आदित्य [वेन) का रूप ग्रहण करके 
अपने तेज से भूतनौति कात्मऊ प्रपंच रूप्र जगव को व्याप्त किये रहता है !' एक वन्य स्थल 
पर भी ब्रह्म की व्यापफता की और सकेत करते हुए कहा है कि वह (ब्रह्म) ही ब्रह्मा, निव, 
हरि, इन्द्र, अक्षरएवं परम तत्त का स्स्प है ।* परवर्ती तद्वेत वेदान्त के अन्तर्गत परत्रह्म के 
उक्त स्वस्प का चित्रण विस्तार से किया हूँ। 
अद्वतवेदान्त के दष्टिकोण के अनुसार परव्रह्म का वि अविद्या निवत्ति होने पर जीव 
को अपने में ही होता है। उक्त विचार की मूल पृष्ठभूमि हमें अयबंबेद महिता में उत्त स्थल 
पर मिलती है जहा विराट परदुय का वर्णन करते हुए कश्यप ऋषि वह कहते हैं. कि अप्राणा 
विराट प्रापन करने बाली प्रजाओं के प्राणहप में आता है, और विराद स्वराद तप की श्राप्त 
हो जाता है। सर्वस्वर्भी विराट के दर्सन पुदय माया से अमोई: होने पर ही कर सकते हैं, 
मोहित ने पर क्दापि नहीं ।7 अद्वत बदान्त सम्मत जगस की उपादान कारणता के स्पण्ट बाज 
भी इमें अवर्दवेद में उम स्थल पर उपलब्ध होते हैं जहा ब्रह्म की स्तुति की गई हू। इस स्वब् पर 
कहा गय्ा है कि ब्रह्म होता है और ज्योतिष्टोम बादि सन भी ब्रह्म ही है। ब्रह्म के द्वारा ही सप्त 
स्व॒रों एवं उदातादि की यज्ान प्रवेप्टता बवात्‌ उद्मातृत्व आदि हैं । इस स्थल पर ब्रह्म के होता 
आदि कहने से ब्रह्म का जागतिक पदार्थों से अपार्थ कय एवं उपादान का जार छिद्ध होता है ( 
अपन कक सनिल क मल लए 2 मल तक मर 
१. यत्र बस्मिन अधिप्ठान रूपे ब्रह्मणि विश्वम्‌ आरोपितम्‌ इत्ल्तें जगत एकरूप एकाकार 
भवति, आारोजितस्य अविप्ठान व्यतिरेकेण सत्वाभावात्त ॥! सायणभापष्य--अ० चें० न्‍ 
२११११ | 


दिवदच आदित्यस्य व साधारणनामव्त (सायणमाप्य--अ० दे० सं० २११११ )। 





२. 

३. अचवंदेद संहिता--२१।१।१ | 

४. देखिये अथर्ववेद सहिता २१।१॥१ पर सायण भाप्य । 

7. बेदान्त सार ५॥६। 

६, सायणभाप्य बयर्धवेद संहिता ४॥११ | 

७. सायण भाष्य अयवंबेद संहिता ७११११ । 

८. सायण माष्य जयथववेद संहिता ८2६६ । ४ 
६. बयबंबेद संहिता १६।२४२।॥१। 


१०४ ० अद्वत वैदाह्त 


इस प्रकार अपर्व वेद सहिता के अन्तर्गत हमें अद्वत वेदान्त का पर्याप्त विक सित पृष्ठा- 
धार मिलता है । 


ब्राह्मण ग्रग्य भौर अद्ठ व वेदान्त 


वैदिक साहित्य के अन्तर्गत महिताओं के पदचात ब्राह्मण प्रन्थो वा महत्व है। ब्राह्मण 
ग्रन्यों के अन्तर्गत ज्ञान एवं वर्मक्ाण्ड सम्बन्धी अनेक विवेचन मिलते हैं। ब्राह्मणों मे अढत 
वेदान्त से सम्ब्रन्धित अनेक विचार सवेत भिलते हैं । 

ऋग्वेद में ब्रह्म का दाशं नि अं में स्पप्ट विदेचत नहीं मिलता | सर्व प्रथम शतपय 
ब्राह्मण में ही ब्रह्म सम्दन्दी विवेचन मिलता है। शांनपथ ब्राह्मण के अन्तर्गत द्रद्वा वा स्पष्ट 
विवेचन व रते हुए कहा गया है कि आरम्म भे यह जगत बरद्धा रूप हो था।* इसी ते पढिते 
देवताओं की सृष्टि की और किर उन्हें भिन्‍न मिल्‍त लोक का स्वामित्व प्रदान विया, जेस 
अग्नि जो इस भत्यं लोकका, वायु वो वायुवोक का और सूर्य को आकाश लोब वा । तत्‌ 
पश्चात ब्रह्म परार्थ अथरा सत्यतोक को चला गया । फिर उसने इस पर विचार किया कि 
वह जिस प्रकार इस जयत में अवनरिन हो सकता है । उक्‍त विचार के बाद वह नाम और रुप 
दे द्वारा इस जगत्‌ में अवतरित हुआ | इसी प्रसाा में आगे कहां गया है कि नाम और छझूप ब्रह्म 
की महती झविनया हैँ। जो इन नाम और छप दवितया को जाने लेता है वह स्वय महनी शब्ि 
मे सम्पन्न हो जाता है।* एक दूसरे स्थान पर ब्रह्म का पूर्ण सत्ता के रूप से उल्लेख किया गया है 
तथा उसका सम्बन्ध प्रजापति, पुरुष एव प्राण (वायु) से दियाया गया है ।* इसते' अतिरिदा 
दानतपथ ब्राह्मण मे ही एक अन्य स्थल पर ब्राह्मण को स्वयम्भू भी वहा गया है।" इतपर में ही 
सुप्टि दे आरम्भिक रूप के सम्बन्ध में भी एक सूद्षम दृष्टि देते हुए क्ठा है जि आरम्म में न 
सत्‌ था और न असत्‌ । उस समय वैवल मत (2770) मात्र ही था। मन ही ने अनेक हयो मे 
प्रकट होने की इच्छा की ६ इसी सिद्धान्त विदु वा सविस्तार विकास हमे वदँत वेदान्त के 
'सो कामयत वहुस्या प्रजायेय! घ्िद्वान्त वे अन्तर्गत मिलता है । धतपथ ब्राह्मण भें ईडवर शब्द 
का प्रयोग भी मितता है, परल्तु वहा इस दब्द का अर्य परमेदवर न होवर सामर्थ्य वान्‌ हैं। 

शतपथ ब्राह्मण के उपर्युक्त स्थलों से अद्वत वेदात्त की विचारधारा वा स्पप्ट आधार 
कहा जा सतता है । 

ऐनरेय ब्राद्मण के अन्तर्गत ईइवर शब्द का प्रयोग तो हुआ है परन्तु वह परमात्मा के 
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अद्वतवाद का मब्यवास्थत शंतहास एछ १०४५ 


अर्थ में नहीं !' ऐतरेय ब्राह्मण में ही वृहस्पति का ब्रह्म रूप से भी वर्णव मिलता है।* इसके अति- 
रिक्त ऐतरेय ब्राह्मण में परमात्मा का विराद रूप से भी वर्णन किया गया है ।* 
तैत्तिरीय ब्राह्मण में ऋतगेद के इस प्रश्न का उत्तर देते हुए कि क्रिस काप्ठ और 
किस वृक्ष से स्वर्ग एवं भूलोक़ की सृष्टि हुईं. कहा गया है कि ब्रह्म रूप काप्ठ एवं ब्रह्म रूप वृक्ष 
से ही स्वर्ग एवं भूवोक का तिर्माण क्रिया गया है ।" उक्त कथन से ब्रह्म की जगत्‌ कारणता 
का तथ्य प्रक्रट होता है| तैत्तिरीय ब्राह्मण में ही ब्रह्म ज्ञानी के बर्थ में ब्रह्मदादी की चर्चा मिलती 
है।* उक्त अर्थ में ही एक स्थान पर ततैत्तिरीग्र ब्राह्मण में ब्रह्मविद्‌ शब्द का प्रयोग भी किया 
है।* तैत्तिरीय ब्राह्मण में ही बढ्ा को शुद्धि का साधन भी कहा है। पंचविज्ञ ब्राह्मण के 
अन्तगंत भी ब्रह्मवादी की चर्चा मिलती है पडईविश ब्राह्मण में प्रजापत्ति का वर्णन किया गया 
है जो अनेक रूपों में प्रकट होने की कामना करते हूँ।!" सामवेद के देवत ब्राह्मण में सकल साम 
मन्त्रों की सुप्टि ब्रद्म से ही स्वीकार वी गई है तथा भिन्‍न-भिन्‍न देवताओं के व्याज से ब्म का 
ही प्रतिपादन किया गया है ।7* 
ब्राह्मण ग्रन्थों के ब्रह्मविय्या सम्बन्धी उपर्युक्त संकेतों से अद्वेत वेदान्त के मूल इति- 
हास का परिचय मिलता है| संहिताओं की अपेक्षा ब्राह्मणों का वेदान्त कुछ अधिक स्पष्ट एवं 
संद्धान्तिक है । 


आरण्यक ग्रन्थ और अद्वत वेदान्त 

बैदिक साहित्य के अन्तर्गत आरण्यक ग्रन्थों में भी ब्रह्म विद्या का पर्याप्त उल्लेख 
प्रिलवा है । ऐतरेय आरण्यक में परम पुरुष को ही महान्‌ प्रजापति का रूप दिया गया है-- 
'अयमेव महान्‌ प्रजापति: (ऐु० आ० २।१।२) । आत्मा के विभुत्व को सिद्ध करते हुए ऐतरेय 
आरण्यक में कहा है कि आकाझ्न और पृथिवी आत्मा का ही रुप हैं।* ऐतरेय आरण्यक में ही कहा 
है कि सबच्चिदानन्द रूप परमात्मा ही जगत्‌ का कारण है और वह यृतपापाणादि, औपध्यादि 





१, ईववर: पर्जन्योवप्टों : (ऐ० ब्रा० ३४१८) ईश्वरोहानूणाकर्तो: (ऐ० ब्रा० ११४) (डॉ० 
मंगलदेव शास्त्री के 'हिस्ट्री आफदि वर्ड ईश्वर नामक लेख से उद्धृत) यह लेख सातवीं 
आल इन्डिया औरियन्टल कास्फरेन्स बड़ौदा की रियोर्ट के अन्तर्गत प्रकाशित हुआ है ।) 

, ऐतरेय ब्राह्मण ३३२।१३ | 

३. वही, (प्रथम भाग पृ० २८) आानन्दाश्नम संस्कृत ग्रन्थ माला वनारस । 

४, ऋग्वेद १०।३१।४ | 

५. ब्रह्म वन ब्रह्म सवृक्ष आसीत्‌ यती द्यावापूथिवी निष्टतकु: । तै० ब्रा० २८।६।६ । 

६, ब्रद्मवादिनोवदन्ति, तै० ब्रा० १३।१०१६। 

७. तैं० त्रा० १।४।५६ | 

८. वही, १।४।८।२९॥ 

8, पंचविश ब्राह्मण ४॥३।३, ६६४१५ | 

१०. पड़्बिश ब्राह्मण २११ ॥ 
११, दैवत ब्राह्मण २।२१ तथा देखिए इसी पर सायण साप्य । 
१२. यात्रती वै द्यावा पृथियी तावानात्मा ऐ० आ० १ ३।८ । 


१०६ ० अद्वेतवेदान्त 


एवं प्राणधा रियो में क्रम से अपने को प्रकट करता है ।! सृष्टि को आरम्मिक स्थिति का वर्णन 
करते हुए ऐतरेयारण्यक में कहा है कि जारम्म म केवल आत्मा थी सत्ता थी । उसने ही लोरो 
की सुध्टि की इच्छा की और फिर लोको की सुध्टि री ।) ऐतरेबारण्पक में ब्रह्म की प्रजान 
स्वरूप वहा है ।* ऐसरेयारण्यक में ही एक स्थान पर बद्धा दे सम्मन्ध से कहा है कि शाकरादप 
(<कंराक्ष तामया मटथि वे पुत्र) उरर ब्रद्य है, यद मानकर उतातता उरते हैं और अशण 
नामक महू वे पुत्र हृदय ब्रैह् हैं ऐसा माननर उपासता बरते हैं। इसके अति रित पुए्पा- 
थॉपलब्धि वे सम्बन्ध मे कर्म और ज्ञान वा समन्वय सिद्ध तरते हुए ऐसरेय आरण्पक में वह 
है---एपन्था ->एततूवर्मनद ब्रह्म (ऐ०आ० २॥१॥१) अर्थात यह बर्मे और अ्रह्म दोनो 
ही पुरुषार्थ वे साधन हैं। यहा सायण ने कर्म झज्द से पव के ज्ञानपुर्वक अनुष्ठान वा तात्पंय 
ग्रहण विया है और ब्रद्या गज से वियय वे ज्ञान माय का ।४ 

इस प्रवार ऐतरेया रण्यक में अद्धत बेदान्त की विचार दृष्टि के सम्बन्ध में भनेता सरेत 
उपतब्ध होते हैं । 

तैत्तिरीय आरण्यत मे प्रजापति वे सम्बन्ध में गहा हैं कि उन्हों) पहले अपने आपसे 
जगत्‌ को उत्पन्न क्रिया और फिर वे उस जगत म प्रवेश बर गये ।* इस प्रकार समय जजत्‌ 
प्रजापति वा ही रूप है। यहा त्रजापति का वर्णन परमात्मा ते रूप मे तिया गया है। सैनिरीय 
आरण्यक में परत्रह्म वी सत्ता को सिद्ध करते हुए कहा है कि वह परव्रह्म ही जरि, बायु, सूर्य, 
चन्द्रमा, शुक्त जल और प्रजापति हैं ४ इसो प्रवार तंत्तिरीय आरण्पर मे एव और स्थल पर 
भी कहा है पि वह ब्रह्म ही ब्रह्मा शिव, हरि इन्द्र, नक्षर और परम तत्य है। वह रत्रत दीप्त 
रहना हैं। 

प्रवर्ती अद्वंत वदान्त दुष्टि के अनुसार ब्रह्मवेत्ता ब्रह्म रूप ही हो जाता है -- ब्रह्म विद 
ब्रह्म दभयति | उदत विचार के सम्वन्ध में त॑ त्तिरीय आरण्यक में भी स्पप्द रूप से उनन्‍लेख करते 
हुए वहा गया है---द्रिद्म व सन्‌ प्रह्माप्येति * अव्त ब्रह्म रूप होता हुआ पृम्प ब्रद्म की प्राप्त हो 
जाता है। एप दूसरे स्थत पर भी वहा है वि ब्रद्मवेत्ता परप्रहम में तीन हो जाता है--न्र ग्रवेद 
ब्रह्म व भत ति!-. क्तिरीय आरण्यक मे ही यहू भी कहा है कि परशात्ना ने इस जग प्र*च 
वी सृष्टि वी और फिर वह उसी में प्रवेश दर गया ।१* 


१. डाँ० मगलदेव शास्त्री ऐनरेयारण्यक पर्यालोचनम्‌, प्र० ३४ । 

२ ऐ० भा० २।॥४।१॥ 

३ प्रताने बरहा--ऐ० जा० २।६।१ | 

४ उदर वह्मति शाव राक््या उपासते । हृदयब्रहोंत्या दगय --ऐ० आ० २।१।४ | 
५ ऐतैरेयारपण्यव पर्यालोचनम , पृ० १७३१ 

दूं पैंण भा० हीररे । 

७ तंदेवागिस्तइवापुस्तत्‌ सूर्यस्तच्चन्द्रमा तदेयशुक्र तद्‌ ब्रद्म तत्‌ आपस्तत्‌ प्रजापति --ै ० 

आ० १०११॥२ | 

८ ते० आा० १०।११३२। 

६, वही, २॥१॥ 
१७ वही, ८। हैं | 
११. वही, 5।६॥ 


मदंतवाद का अव्यवस्यित इतिहास 9 ६०७ 


शाह्दायनारण्यक में जिसे कावेल ने कोपीतक्यारण्यक भी कहा है, आत्मा के स्वरूप 
को स्पष्ट करने हुए लिखा है कि बात्तमा ही ब्रह्म है और ब्रह्म अपूर्व, भपर, जनपर, अनन्त एवं 
अवाद्य है ।? 

उपयूक्त संकेतस्थलों के आधार पर हम यह कह सकते हैं कि उपनिपद्‌ पुव॑वर्ती व॑दिक 
साहित्य में भी हमें भद्व॑त चेदान्त के ब्रह्म, आत्मा, जगत्‌ जौर मोक्ष आदि विचारों के स्पष्ट 
संकेतवर्णन मिलते हैं। उपनियषद्‌ पूर्ववर्ती व॑ंदिक साहित्य में आत्मा का व्यवहार तीन अर्थों 
में मिलता है--प्राण श्वास के जय में, विश्वात्मा के रूप में और जीवात्मा के रूप में ।* 


उपनिषद्‌ और अत वेदान्त 


उपनिपदों में प्राप्त वेदास्त दर्शंत की पृष्ठभूमि के सम्बन्ध में भारतीय एवं पाइचात्य 
विद्यनों के भिन्‍त-भिन्‍न मत्त हैं । यहां उनमें भे कत्तियय का उल्लेख करना उपयुक्त होगा ) 


सदानन्द का मत 
वेदान्त को उपनियद्‌ प्रमाण कहकर सदानन्‍्द ने उपनियदों में वेदान्त दर्नन की प्रमा- 
णिक्र पृष्ठभूमि की ओर संकेत विया है । (वेदान्त प्तार ३) 


ब्लमफील्ड फा मत 
पादचात्य विद्वान्‌ ब्लूमफील्ड का तो यहां तक कहना है कि नास्तिक चुद्धवाद को 


मिलाकर हिन्दू दर्मन का कोई ऐसा महत्वपूर्ण रूप नहीं है जिसका मूल रत उपनिपदों में निहित 
नहीं।रे 


मंक्सपूलर का मत 

प्राचीन उपनिषदों में वेदान्त दर्शन की पृष्ठभूमि खोजते हुए मंवसमूलर का विचार 
है कि शंकर वेदान्तिकविचारों या उनके अंकुरों को प्र त्येक स्थिति में प्राचीन उपनिपदों में 
खोजने में सफल हुए हैं । 


डायसन का मत 
पाइचात्य विद्यानू शायसन मैक्समूलर के मत के ही समर्थक प्रतीत होते हैँ । उन्होंने 
प्रवर्ती वेदान्त की अधार भूमि वेदान्त सूच वो औपनिपद सिद्धान्त का ही नृत्म संग्रह कहा 
है ।। 
१. झाद्धायनारप्यकम्‌, त्योददश अध्याय; आनन्दाश्षम संस्कृत ग्रन्यावलि, १६२२॥। 
२. ७, 0, 206 686 : रण/0ए एसता,0507/8४, एवग : , ?. 26. 
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१०८ ० साईतवेदांस्त 


प्रो० जे० एस० मेरे न्‍ज़ो का मत 


प्रो० भेकेन्जी का क्यन है कि सृष्टि विज्ञान के क्रमिक सिद्धान्त वा प्राचोनतम एवं 
महत्वपूर्ण प्रयथतत यह है जो उपनियदों में प्रकट किया गया है| इस प्रकार मेकेस्जी ने भी उप 
लनिपंदो वो वेदान्त सिद्धान्तो की प्रादीदतम पृप्ठतुमि के रूपए मे ही स्वीकार शिया है | 


प्रो० गफ का मत 


गफ मसहीदय वा विचार है कि उप्ियद्‌ दर्शन के सर्वातिमहान्‌ ब्यासख्याता झकर रा 
दक्राचारय हैं।' गफ वहनते हैं है स्वयं शकर वी शिक्षा उपनिषद्‌ दर्शन वी ही स्वाभाविक 
एवं उचिन व्याल्या है । 
उपरिनिदिष्ट उद्धरणों से यह स्पष्ट रूव से ज्ञात होता है त्ि प्राचीन एवं अरवधीत 
सभी जालोचक विद्वानू उपतिपदों को वेदान्त दर्शन वी पृष्ठभूमि वे रूप मे स्वीकार करते हैं। 
यहा यह वटना उप्रक्र होथा हि उपनिपदों भे केवल दाकर वेदान्त के ही मूल बीज नीं 
उपलब्ध होते वेस्त रासानुज बल्वभ मब्द और निम्वरा्क के दार्यनिक्त विचारों वे बीज भी 
उनमे देखे जा सकते हैं। इसका प्रयान कारण यही है कि उपनिपद्‌ किसी एक हतिद्धान्त के 
प्रतिषादक ग्रन्य नटी है परन्तु जसा कि प्रो दास गुप्प भी मालते हैं।' शक्तराचार्य वा दा्श- 
निय दृध्टिओण प्राचीस उपनिषदी के सिद्धालतों कई प्रतिनिषित्व में अत्यतवित्र सफ्ल हुआ है। 
बसे तो, जहा उपतिपदों से विभिन्‍न दर्शत पद्धतिप्रा के मूल थीड़ खोजने की बात है वहा यह 
कहना अखंगत न होगा कि उतस बेबत रामानुतज एवं बजभादे आचार्यों के वेदाल्ििक 
सिद्धान्तों के बीज ही नहीं उपतच्ध होते अपितु जैसा कि रानाड़े आदि विदानों ने अपने खोज 
पृर्ण अव्ययन वे अस्तर्मत सपप्ट किया है, यौद्ध, साक्ष्य, थोग, न्याय वैशेषित्र, भीमारा! एंव 
सेवदद्धन के बीज भी उपतिपदो मे मिलते हैं। यदा हमरा अभिप्राय उज्रीपदो मे अद्वेत वेदान्त 
के वीजदर्शन मात्र से है। इस दिल्ला में यह देसने का प्रणत्त किया जायेगा कि उन्‍निपदों मे 
देते नेदानत ने ब्रह्म, जात्मा, ईश्वर, जीव॑ जग व्‌ एवं मुवित आदि से सम्बन्धित प्रिद्वालो की 
आधार मूमि विस त्प में उततताध होती है। 


उपनियद्‌ और वहा सम्पन्धी विवेचन 


परवर्नी अत प्रासाद का आधार ब्रह्म और जगत्‌ के बीच भेद दृष्टि वा अभाव एव 
एक मात्र ब्रद्म वी सत्वता स््रीजार करता है। क्ठोपनिपद वे उबत्‌ विचार को स्पष्ट करते हुए 
कहा है कि जो इस जय में भेद देखता है वह जन्म-मरण के बन्धन से मुक्त नहीं होता परस्तु 
अंदत विद्या से बुद्धि के ससद्वत होने पर ही है दृष्टि का विनाद सम्भव है।५ इसके अतिरिवत 
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गद्तवाद का अभ्यवस्थित इतिहास & १०६ 


छान्‍्दोग्य उपनियद्‌ में श्वेतकेतु और उनके पिचा आरणि के सम्बाद में भी ब्रह्म एवं नामरूपा- 
त्मक जगत की एकहुपता का स्पष्ट विचार मिलता है। जब द्वादश वर्ष के पदचात श्वेतकेत्तु 
विद्या अध्यवन करके अपने पिता आारुणि के पास पहुंचे तो वह बड़े गवित एवं सन्तुप्ट ये बौर 
अपने आपको विद्वान समझ रहे थे । पिता आदणि ने ब्वेत्तकेतु से पूछा कि वया तुमते अपने गृरु 
से वह शिक्षा प्राप्त करली है जिसके प्राप्त कर लेने पर अश्वुतश्नुत्त, जचिस्तित, चिन्तित एवं 
अज्ञात ज्ञात हो जाता है। पिता के उक्त वचनों को सुनकर ब्वेतकेतु ने अयनी क््ञानता स्वी- 
कार की और पिता से अयनी जिज्ञासा प्रहूट क्री | तव विता की आहइणि ने इचेसकेसु को सम- 
भाते हुए कहा कि एक मृतृपिण्द का ज्ञान होने पर सारे मृण्मय पदार्थों का ज्ञान हो जाता है, 
सुबर्ण पिण्ड का ज्ञान होने पर सुवर्ण जन्य कुण्डलादि विकारों का ज्ञान हो जातः है एवं जिस 
प्रकार निहिन्ने का ज्ञान होने पर सारे लौह निर्मित पदार्थों का ज्ञान हो जाता है क्योंकि मृत्तिका 
सुवर्ण एवं लोह के विभितत विकार नाम मात्र के तथा वाचारम्भग मात्र हैं । इसी प्रकार जगत्‌ 
की सत्ता ब्रह्म से पृथक नहीं है सारा जगत्‌ ब्रह्म का ही छूप है। यही विचार बृहदारण्यक 
उपनिपद्‌ में भी मिलता है।” वृहदारण्यक उपसिपद्‌ में घाजवल्क्य अपनी पत्ली मँत्रेवी से कहते 
हैं कि ब्राह्मण॒त्व, क्षन्रिय्त्व, समस्त लोक, सहन देवता, समस्त भूव और यह सत्र आत्मा का 
ही स्वरूप है ।* इसके अतिरिक्त तैत्तिरीय उपनिपद्‌ में ब्रह्म की जो परिभापा मिलती है वह 
भी पूर्णतया अद्वत मत की ही समर्थक है। तैत्तिरीय उपनियद्‌ के अन्तर्गत वहण अपने पुत्र भूगु 
से ब्रह्म के स्वरूप की और संकेत करते हुए कहते हैं कि जिससे समस्त भूत उतान्‍्त होते हैं, 
जिसमें उत्तनन होकर जीवित रहते हैं और मृत्यु होने पर जिममें प्रवेश करते हैँ उस्ती को जानने 
की इच्छा करो वही ब्रह्म है तैलिरीबय उपनियद्‌ के उक्त उद्धरण में अद्वव वेदान्तसम्मत 
ब्रह्म की अधिप्ठानता के पूर्ण लक्षण मिलते हैं। अधिष्ठानवाद के अनुसार ब्रह्म अनिष्ठान है और 
जगत अव्यास | जगत रूप अब्यास ब्रह्म रूप बअधिप्ठान में अविद्या से उत्सव होता है और 
अविद्या निवृत्ति होने पर अव्यास भी नप्ट हो जाता है । कठोपनिपद में अश्व॒त्व वृक्ष के माध्यम 
से ब्रह्म के स्वरूप का वर्णन करते हुए कहा है कि यह सनातन वह्वत्थ दृक्ष उय्वपूल एवं सवाकु- 
शाख है वही शुद्ध, शुश्र ब्रह्म एवं अमृतरूप है । समस्त लोक उसी में आश्रित हैं। उस ब्रह्म के 
अतिरिवत कुछ भी नहीं है। यहां अव्वत्य वृक्ष से संसार रूप वृक्ष का संकेत किया गया है और 
ग्रह्म से उसके मूल का ।" यहां मी ब्रह्म के बद्वैंद एवं अधिष्ठान रूप का चित्रण स्पष्ट ही है। 

उपयु बत विवेचन के अतिरिवत उपनिप्रदों में ब्रह्म के स्वरूप का निर्देश अनेक रूपों में 
मिलता है। यहां उनमें से कतिवय विशिष्ट स्वरूप का उल्लख किया जायेगा । 


१--सत्‌ एवं असत्‌ रूप में ब्रह्म का चित्रण . 
बूहदारण्यक उपनियद्‌ के अन्तर्गत ब्रह्म का वर्णन सत्‌ एवं असत्‌ दोनों रुपों में किया 
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गया है ।! 


ए-अद्वा का चित्‌ रूप मे बर्णन 


व्द्य ता चिंदू विशेष उसकी ज्ञान एवं प्रताशमंथता का धीतर है। बहा जात एव 

प्रदाश रुप है । इपीलिये बृहदा रण्पक में ब्रह्मा को 'ज्यीतिपाक्योति * वहां गया है। बुहदा 
रण्यत् में ही एक स्थत पर परम तत्त्व को संत वित एवं जानरद से पूर्ण कहा हैं। 

(वृ० 3० २४१२] 


३--आनन्द रूप में किया थया ब्रह्म वर्णन 
आनरंदवादों अठ्ठत दर्शन में ब्रह्म को आनन्द स्वरूप बह्दा गया है। छारदोंपयो-नियद्‌ 
में ब्रह्म वीव वी व्दिति को आनन्द का दही रूप कहा है। (छा० उ० 3१३) 


४--देशातीत ब्रह्म का वर्णन 

उपनिपदा मे ब्रह्म को देशादि की सीया से अतीत वहांगया है। याजवत्वा गार्गी वो 
ब्रह्म का स्वन्प बतलाते हुए बहने हैं कि--हें गौरी जिसमे सत्र ओन प्रोन हैं, वह अआविताओों 
हे, बह न रयूल है, न सूद है न छोटा हैन बटा है न वह सोहित है, मं वह सवार जोव वीं 
तरह स्वेह वादा है। वह आवरण रहित, तम रहित, वायु रहिये, स्वाद रडित, गरब रहित, 
ने रटिंत, श्रोत्र रहिये, वाणी रहित, मने रहित, तेज रहित, प्राण रहित, मुख रत, 
परिणाम रहित, अन्तर रहित * तथा बाह्य र हित है। न यह कुछ खाता है और ने वोई उसको 
खाता है। इस प्रवार उवत विवेचन में दह्म का देशातीत रूप स्पष्ठ रूप से वणित हुआ है। 


५--कालातीत ब्रह्म का वर्णन 


जिस प्रकार हि बहा देशातीत है उसी प्रतार कालाजीत भी है । वृहदारण्यव में ब्रह्म की 
भूत एवं भविष्यत्‌ काल का स्व।मी तथा इवैताइउतर उपनिपर में त्रिकालातीत बह है । 


६“कार्य-कारणायस्या से अतीत बहा का वर्णेन 


वृद्वारण्यक उपनियद्‌ में ब्रह्म को अक्षर५ कहना उसकी कार्य-व्रारणावस्था वा 
निषेय करना है। क्योकि जो अक्षर है उसमे परिवर्वत सम्मद नही होता । उक्त विचार वो 
ही स्पष्ट करते हुए वृह्दारण्यक (४४२० ) में याजवह्क्य जनरू से बहने हैं कि यह ब्रह्म 
अपमेय, एवं घुव है। १ ३ प्रशार उपनिषदों के अन्‍्तगेत वार्य-कारणावस्यथा से अतीत ब्रह्मा को 


कप अर नननमइ> कलम मम गदर टनलत नस न न अमन ४++तन कम + आम हि जज के 522 
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वर्णन भी उपलब्ध होता है । 


७-पूर्ण सत्य के रूप में ब्रह्म वर्णन 

उपनियदों के अन्तर्गत ब्रद्म का वर्गन पूर्ण सत्य के रूप में भी मिलता है । वृहृदराण्यक 
उपनियद्‌ में स्पष्ट रूप से कहा है कि व्रग्म के अतिरिक्त कोई दूसरी सता नहीं है ।* वृहदराण्यक्र 
में ही एक स्थल पर यह भी काहा गया है कि आत्मा के दर्शव, श्रवण एवं ज्ञान से प्मग्र जगत 
का ही ज्ञान हो जाता है।* इस प्रकार औपनिपद दर्शन के अनुसार ब्रह्म अद्वत्त एवं पूर्ण 
सत्ता है 


८प--ईश्वर रूप में ब्रह्म वर्णन 

परवर्ती वेदान्त के अन्तर्गत माया शवित विभिष्ट ब्रह्म की ईश्वर संना दे । स्वेताश्वतर 
उपनियद में भी परमेश्वर को सायी कहा है । कौपीतकी उपनियद्‌ में ईश्वर के सम्बन्ध में 
कहा गया है कि वह न साथु कर्मोंसे महान्‌ बनता है और न असाथत्रु कर्मो से हीत वनता है। 
वही जिसकी उन्नति चाहता है उसे साधु कर्म करने की प्रेरणा देता हैं और जिसको अवनति 
चाहता है उसे असाथु कर्म करने की प्रेरणा देता है। वही लोकपाललोकाधिपति एवं सर्वे है! 
इसी प्रकार उपनियद्दों में अनेक स्थवों पर ब्रह्म का ईश्वर रूप में वर्णन मिलता है।* 


&- स्रष्टा रूप में ब्रह्म वर्णन 

सुवकार बाइ्शायण ने 'जन्मादयस्प यते: (११११) सूत्र के अन्तर्गत ब्रह्म को जगत्‌ 
की उत्पत्ति, स्थिति एवं प्रलय का कारण कहा है। परवर्ती वेदान्ती वाइरायण का उक्त विचार 
अपने मूल रूप में हमें सर्व प्रथम तैत्तिरीय उानिपद्‌ के अन्तर्गत मिलता है ।* तैत्ति रीय उप- 
नियद में ब्रह्म के ख्रप्दा रूप का वर्णन करते हुए वरुण ने अपने पुत्र भूगु से कहा है कि जिससे 
समस्त भूत उत्पन्त होते हैं, जिससे उत्पन्त होकर जीवित रहते हैं और अन्त में जिसमें प्रवेश 
कर जाते हैं उसे जानने की इच्छा करो, वही ब्रह्म है। इस प्रकार उतनिपदों में ब्रह्म का ख्ण्दा 
रूप भी प्राप्त होता है । 
१०--रक्षक रूप में ब्रह्म वर्णन 

बहदारण्यक उपनियद्‌ के अन्तर्गत याज्ञवल्व्य ने आत्मा को +इवर का रूप दरिया है 
और उन्होने कहा है कि वह आत्मा दी सबका ईश्वर है। वही सब भूतों का अधिव्ति एवं 

र्क॑ जे दे न 

पालक है| इसके अतिरिक्त याज्ञवल्क्य ने आत्मा की तुलना सेतु से की है क्योंकि जगत का 
रक्षक आत्मा ही सेतु की तरह सब को पार लगाने वाला है। वही लोकों की रक्षा के लिये 
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उनवो धारण करता है।' इस प्रकार उपनिपद्‌ दर्शन मे ब्रह्म एवं सातमा दे रक्षक का दर्णन 
भी स्पष्ट छप से मिलता है। 


११-उपनिषदो मे ब्रह्म के नियन्ता रूप का वर्णन 


उपनिपदो में परमात्मा का नियसता रूप भी मिलता है। बृह॒दारण्यक उपनिषद्‌ में एक 
स्थल पर गौतभ के प्रइन वा उत्तर देते हुए याश्ववल्क्प कहते हैं कि जो पृथ्वी के अभ्यन्तर 
ओर दाहर ऊपर और नीचे स्थित है, जिसको पृथिदी नहीं जानती है और जो पृथिवी को 
जातता है, जिराव। पृथिवी द्वरीर है, जो पृथिवी के बाहर व भीतर रहू वर पृथिवी का शामन 
करता है, जो अविनाशी एवं निविवार है और जो तुम्हारा और सब या आत्मा है, वही है 
गौतम, अन्‍्तर्यामी है।* इसी प्रतार माण्डुवयोपनिपद्‌र नृ्िशपुर्वेद्रापिन्युपनिपद्‌ं वे नुर्सिहों- 
तरतापिन्युपनिपद्‌ * रामीतरतापवित्युपतिपद्‌,£ ब्रद्मोपनिपद्‌ * में भी ब्रह्म के अन्तर्यामी झूप 
का मर्णन मिलता है। 


उपनिपषदों मे प्रह्म के नकारात्मक रूप का वर्णन 


उपनिपरों के बन्तगंत ब्रह्म का नक्रारात्मक रूप से भी वर्णन किया गया है। बृहुदा- 
रण्यक उपनिषद्‌ के अम्तगंत याज्ञवल्वय मे पाच स्थलों पर श्यत्मा एवं ब्रह्म के अज्नेयत्व की 
ओर सकेत किया है ।“ब्रह्म के लाकारात्मक रूप का वर्णन करने हुए वृहदाएप्पक' के अन्तर्गत 
एक स्थल पर याकज्षवल्वय वहते है--- 
सएप नेति नेत्यात्माशूह्यी न हि यृह्यवेष्चीयों न हिं शौय॑तेठसगों न हि सज्वते 
इसितों न व्यथते ने रिप्यति विज्ञातारमरे केन विजयानीयातू,* अर्थात्‌ वह कात्मा 'नितिन्‍्तेति 
शब्द करके अग्राह्म है। वह भात्ना अज्ञीय, बमय एवं अवद्ध है । क्योंकि न वह जौर्ण हो सकता 
है, न सी में आामक्त है और न उएको कोई पीडा दे सकता है तथा न वह हा हो सकता है। 
मंत्रेयी से याज्ञदल्वप कहते हैं जि हें मैभे पे, उस ज्ञानस्वदप आत्मा वो कोई किस के द्वारा 
जान सकता है वृह्दारण्यक के उपधुवत झदग में प्रयुक्त 'असित ” शब्द के पविद्वानों ने एकाधिक 
अर्थ किये हैं । यहा दस सम्बन्ध में डावटर दाप्त भुप्त के मत के सम्बन्ध में विचार करना उपयुव्त 


होगा । 





क्तडि 
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वहृदारण्यतव उपनिषद्‌ ४४।३ २ | 
ब्‌ू० 3> ३।३।१ | 


माण्ट्कयोपनिपद-६ । 

नूविहपू् तापिन्युपतिपद्‌ ४१ । 

नृमिहात्तरत।पिन्युपनिपद १। 

शामोप्तरताविस्युपनिपद्‌ १। 

क्रन्मोपनिपद्‌ १। 
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डा० दास गुप्त का मत और उसकी आलोचना 


डावटर दास गुप्त ने अस्वित: का अर्थे करते हुए कहा है कि वह भात्मा खड़ग के 
आधात से बाहत नहीं हो सकता ॥ डायसन ने 'असित: का बर्च |ए०६४८४७८४८० क्षर्धात 
धवद्ध किया है।' डावटर दास गुप्त ने डायसन, मेक्समूलर और विद्वान्‌ रोर के मत की बालो- 
ना करते हुए कहा है कि इन विद्वानों ने वृहदारण्यकर के उपर्युक्त वंश की आन्तिपूर्ण व्याज्या 
की है। उबत विद्वानों के मत की आलोचना करते हुए डा० दामगुप्त का विचार हैं कि डायसन, 
मंक्समुलर बौर रोर ने “असित: की व्याय्पा विशेषण गयवा छृदन्त धाव्द भान कर की है। 
डा० दास गुप्त के मतानुनार 'नसित्त: की विशेषण अबवा कृदन्त शब्द मानकर की गई व्याख्या 
अप्रामाणिक है। डा० दाप्त गुप्त के मतानुसार 'असित:” जसि शब्द का अपादान कारक का 
रूप है ।* मेरे विचार से डाक्टर दास गुप्त का असितः को अपादान कारक का 
रूप मानना उचित नहीं प्रतीत होता क्योंकि अपादाव कारक का व्यवहार प्थकररण 
के अथ में होता हैे। इसके विपरीत डा० दास गुप्त ने 'असितो नव्ययते” का अर्थ करते 
समव अधित: को अयादान कारक ने मानकर करणकारक माना है | जैता कि ऊपर 
मी कहा जा चुका हूं, डा० दास गुप्त ने अजितों न ब्यथते' का अर्थ किया है--्र& 
ध्थ्यय उपर एए 8 5ए०0:८ छा थाह 5१४070,.... "अर्थात्‌ वह आत्मा खड्ग के 
वाघात से आहत नहीं हो स्कता। इस प्रकार 'अगस्ित: को वपादान स्वीकार कर लेने 
पर उससे करण ,कारक का अर्थ निकालना, मेरे विचार से अत्यन्त अनुचित प्रतीत 
होता है। बत: मेकक्‍्समूलर जादि विद्वानों द्वारा स्वीकृत 'बसित:' का अवद्ध अर्थ ही 
समीचीन कहा जायेगा। इस मत के समर्थन में यह तर्क भी दिया जा सकता है कि 
जिस प्रसंग में असित: का प्रयोग हुआ है वहां असित: से पूर्व गद्य, अज्यीर्य एवं असंग दाब्द 
का नवच्यर्थ बोच्य है। अत: असितः में भी असि को पृथक शब्द के रूप में न ग्रहण करके नव्मर्ध 
वोच्य अवद्ध सर्थं लेना ही संगत होगा। जैसा कि वृहृदारण्पक के उपर्यक्त स्थल (व॒० उ० 
४॥५॥१४) में भी कहा गया है, नेति-नेति के द्वारा उपनिपदों में अनेक स्थलों पर आत्मा एवं 
ब्रह्म के विचार का निरूपण नक्तारात्मक रूप से ही किया गया है। नेति नेति से बात्मा अथवा 
ब्रह्म के अवण्य होने का अभिप्राय है । यानवल्वय ने बहा का नकारात्मक रूप ही से वर्णव करते 
हुए कहा है कि ब्रह्म अक्षर, जस्थूल, बनश्‌, महस्व, अदीघं, अलोहित, अस्नेहे, अच्छाय, गतम, 
नवचायु, अनाकाश, असंग, अरमस, जगनन्‍्व, अचक्षुप्क, अशथोतन्र, जअवाक्‌, अमन, बतजस्के, भश्राण, 
नमुख, अमान, अनन्तर तथा अवाह्य है ।* याज्नवल्क्य द्वारा प्रतिपादित ब्रह्म के उतत नकारा- 
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११४ छ थद्वतवेदान्त 


त्मक रूप वे प्रतिपाइन में भी नेति नेति' वाली दौली की ही पृप्ठभुमि है। परिचमी विद्वाए 
हिल्ेव्रा और एकडार्ट ने नेति नेति के सम्बन्ध में एक वितक्षण मत प्रस्तुत किया है। यहा इस 
मत के सम्बन्ध में विवेवत करना उपयुक्त होगा। 


'नेति नेति के सम्बन्ध में हिलेब्रा और एकहाट वा मत और उप्तको आलोचना 

हिलेब्रा ये नेति नेति में न वा अर्थ निषेध परक ने स्वीकार बरने स्वीड ति परक माता 
है।' इसी प्रफार पश्चिमी विद्वान एकद्वार्ट भी 'न' का अर्थ निषेध परक न ब्रहण करके स्वीकृति 
परव मानते हैं। एकट्टार्ट ने नेति नेति की व्याध्या वरते हुए कहा है कि 'ब्रद्म नही है, ऐमा 
नहीं है वरन्‌ वह (त्रद्या है) (न इति न, इति) इस प्रवार एकहार्ट ने तयारद्वय के द्वांग निषेध 
का भी निर्षध माना है ।* 

पश्चिमी विद्वानों का उपयुंवत मत भारतीय नध्येताओं के लिए एक नवीन मत तो है 
परन्तु उचित नहीं। नेनि नेति' की व्यास्या करते हुए वृहदा रण्पक उपनिपद्‌ में कहा है-- 

निति नेति' |नह्य तस्मादिति नेति, अन्यत परमहित * क्रर्थात 'नेति नेति' से बढ़वर 
परमात्मा का उपदेश दूसरा नही है। इस स्थल पर स्पष्ट ही नेति के बस्त गत प्रयुका तकार का 
अ्य॑ निधेघ परक है। वादरायण ते भी शकृतेतावत्व हिप्रतिपेघति तती ब्रव्वीति व भूय॑ ' (६० 
सू० ३।२।२२) के अलागत यही कहा है कि नेति नेति इत्यादि श्रूति प्रदृत में प्रधानतया 
उपन्यस्त ब्रह्म के मूर्त और अमूर्त दोनो रूपो का हौ निपेव भरती है । झकराचार्य ने मी वाद 
गण के उतत सुत्र पर भाष्प करते हुए स्पष्ट रूप से वहा है कि 'न॑ति नेति श्रुति ब्रह्म के रूप 
प्रपय का प्रतिपेध्न करती है और बह्य को शेप रसती है । 

प्रकरण एवं विषय समन्वय की दुष्दि से हिलेब्रा एव एक्हार्ट की नेति नेति! की व्यास्या 
ऊपर निद्विप्ट की गई उपनिपदवतिनी एवं बादरायण और झकरदाचार्य इत व्याख्या वी 
अपेक्षा हैय एव अनुचित प्रतीत हीनी है । 
उपनिपदो में आत्मा का स्वरूप 


ऋग्वेद में एक ओर आत्मा वा प्रयाग जयत्‌ के मृत तत्त्य वे लिये किया गया था और 
दूसरी और मनुष्य वे प्राणवायुके अर्थ में।॥ उपनिपद्ों में ब्रह्म और आत्मा #ब्दा का प्रयोग 


प्राय समान कर्थ में मिलता है।* उपनिषदों में यह भी स्पष्ट कर दिया गया है हि पुरप और 
आदित्य म॑ रहने बाला ब्रह्म एफ ही हे 


उपनिपदो में आत्मा के भेदो (विभिन्‍न स्वरूपो) का निलूपण 
छान्दो।वोपनिषद्‌ के एक प्रमग के आधार पर आत्मा के तिम्नलिधित तीन रुप मिलते 
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हैं--! ( १) भारी रिक आत्मा (२) जीवात्मा (३) सर्वोच्च आत्मा या परमात्मा । 

शारीरिक आत्मा के सम्बन्ध में उपदेश करते हुए प्रजापति---इन्द्र तथा विरोचन से 
कह रहे हैं कि अन्य पुरुष के नेत्र में पुरुष का दर्शन आत्मा का ही स्वरूप है ओर यह आात्मा 
अमर तथा अभय है । उक्त विपत्र के सम्बन्ध में जब इन्द्र तथा विरोचन प्रजापति से पूछते हैं 
कि भगवन्‌ जल और दर्पण में दिखाई पड़ने वाली वस्तु क्या हैं तो प्रजापति यही उत्तर देते हैं 
कि वह आत्मा ही संत में दिखाई पड़ता है।? आत्मा के दुसरे रूप जीवात्मा के सम्बन्ध में 
शिक्षा देते हुए प्रजापति कहते हैं कि स्वप्न में जो आनन्द का अनुमव करते हुए विचरण करता 
है, बह भात्मा ही है। आत्मा के इग स्वरूप का शरीर से कोई सम्बन्ध नहीं है । आत्मा के एक 
तौसरे स्वरूप का निरूपण करते हुए प्रजापति इन्द्र और विरोचन से कहते हैं कि यह जीव सुप्त 
रहता हुना आनन्द की ऐसी ऊंची स्थिति को प्राप्त कर लेता है कि उसे किसी स्वायूनिक विचार 
का ज्ञान नहीं होता ।* आत्मा का यही सर्वोच्च रूप है । 

इमके अतिरिक्त उपनिपदों में आत्मा के अन्य पांच रूप और मिलते हैँ। यहू पांच 
रूप हैं--(१) अन्नमय जात्मा (२) प्राणमय आत्मा (३) मनोमय आत्मा (४) विज्ञानमय 
बात्मा (५) आनन्दमय आत्मा | 

उपनिषदों में माया फा स्वरूप - माबावाद का सिद्धान्त अद्गत वेदान्त का मूलभूत 
सिद्धान्त है। विना माया के ब्रह्म की सिद्धि अमम्भव ही कट्दी जायेगी। यहां यह उल्लेख करना 
उपयुक्त होगा कि उपनिपदों में प्राप्त माया सम्बन्धी विचार परवर्ती मायावाद (शांकर मायावाद ) 
की विचारधारा से भिन्‍न है । परन्तु इतना तो निःसंकोच स्वीकार किया जायेगा कि उपनिषदों 
में परवर्ती मायावाद की पृ८्ठभूमि अवश्य मिलती है। प्राचीन उपनिषदों में माया झब्द का प्रयोग 
दो बार हुआ है--एक वार प्रदनोपनिपद्‌ (११६१) में और एक बार वृहदारण्यकोपनिपद्‌ 
(२५।१६) में । प्रश्नोपनिषद्‌ में माया झब्द का प्रयोग आचार की कुटिलता के लिए किया गया 
है . वहदारण्यक उपनिपद्‌ में रहस्यमयी भक्ति के अय॑ में माया भब्द का प्रयोग हुमा है । 

.. ब्राचीन उपनिपदों के उपयर्वत माया शब्द के प्रयोग के अतिरिक्त उत्तरकालिक उप- 
नियदों में भी इस दब्द का प्रयोग मिलता है। श्वेताश्वतर उपनिपद्‌ में माया को प्रकृति एवं 
परमेश्वर को मायी कहा है ।* इसके अतिर्िकत भी उत्तरकालिक उपनियदों में माया शब्द का 
प्रयोग अनेक स्थलों पर मिलता है |! 

उपनियदों में मुक्ति का सिद्धान्त--मुक्ति सम्बन्धी विचार का पृष्ठाधार ओऔपनिपद 
दर्गन में भी पूर्ण रूप से मिलता है : मुण्डक उपनियद्‌ में कहा है कि जो उस परब्रह्म को जानता 
है वह ब्रह्महप हो जाता हैं ।* मुबत पुरुष का लक्षण बतलाते हुए छान्दोग्योपनिपद्‌ में कहा दै कि 
जिस प्रक्नार पुप्करपलाझ को जल स्पर्म नहीं करता उसी प्रकार आत्मन्नानी को पापकर्म नहीं 
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२. छा० 3० ८:७४ | 

३. वही, 5१०।१ तथा देखिये छा० उ० ८१११ । 

४. इब्रे० उ० ४|२०। न 

५. देखिये नु० पूृ० ३१, क० ११३, सर्वे० सार० ४, राम० ६० ता २-४, गोपीचन्दन २, 
कठ० रूद्र ० ?०,गोपाल ० उप० १७, कृष्ण ४। 


६. मुण्डक० ३॥२६। 


११६ ४ तद्ैतवेदान्त 


लगता ।* मुक्त पुदप का वर्णत करते हुए वृहदारण्यक उपनिषद्‌में बहा गया है कि जैसे सप 
जब अपनी निर्जीव त्वचा को त्याग देता तो वहू किसी वोमी के ऊपर पड़ी रहती है उस समय 
सर ने उसकी रक्षा का यंत्त वबरता है और मे उसे फिर ग्रहण बरना चाहता है। इसी प्रहार 
जानी दा झरटीर सर्प की त्यागी हुई त्वचा की तरह जीते जी भी निर्दीवित पडा रहता है अर्वात्‌ 
शानी उसमे असमवद्ध रहता है। इसीलिये ज्ञानी पुदप दरीर रहित और मरण धर्म रहित होता 
है।* मेरे विचार से परवर्ती वेदान्त सम्मत जीवन्मु कित सम्बन्धी विचार की पृष्ठभूमि वृहदा रण्यक 
के उपयू क्‍त विचार में मिलती है। अत यह निसकोच कहा जा सकता है कि परपर्ती बात 
दर्शन में मुवित के जिस स्वरूप की विवचना की गई है उस्तती सूल रूपरेखा उपनिपद्‌ दर्शन में 
उपलब्ध होती है। 


सूत्र साहित्य श्रौर श्रद्व तवाद 


अद्वतवाद का प्रमुख आधार महाँपि वादरायण वा बह्यसूत्र है। ब्रह्मूत्न के अन्दर्गत 
ब्रह्म शब्द वा प्रयोग चार जगह हुआ है ।* चारो जगह ब्रह्म शम्द का प्रयोग परमात्मा वे अर्व 
मे ही हुआ है। अद्वेतवाददर्शन की प्राणप्रतिष्ठाकर्त्री माया का सवेत बद्यासूत्र में बैवत एव 
स्थान पर हुआ है और वह माया मावन्तु वात्स स्पेनानमिव्यवतस्वरूपत्वात्‌' (ब्० सूत्र ३।२।३ | 
सूत्र के अन्तर्गत हुआ है। उबत सूत्र में माया शब्द का प्रथोग स्वाप्निक प्रप के मिथ्यात्व के 
लिए किया गया है। इसके अतिरिवत 'तदनन्यत्वमारम्मण शब्दादिम्य ' (ब्र० सू० २।१।१४) 
सूत्र के: अन्तर्गत सूकषतषार ने जागतिक प्रदच की सत्यता का स्पष्ट नियेध तिया है। वद्धमृत्र दे 
प्रथम सूत्र-अयातोव्रह्म निज्ञामा--मे भी सुत्रकार के दर्शन का प्रमुख लदय वह्मातान ही वन" 
लाया गया है। यद्य पि ब्रद्मसृत्र बे सूत्रों की रचना सिद्धान्तवद्ध नहीं है तथापि उसमे अईतवाद 
की पृष्ठभूमि का पर्याप्त आधार मिलता है। 


बहासूब वे अतिरितत झाण्डिल्य मूत्र आदिसूत्रों में भी अद्देतिक विचारधारा वे स्रोत 
मिलते हैं," प्रन्लु न्‍्यून रूप में ही ९ 


पुराण साहित्य भ्रीर अद्वं तवाद 


यद्यपि कालनिर्णय आदि की दृष्टि से पुराणों कौ प्रामाणितता सशयग्रस्त है, परत्तु 
क्टी-कटी तो पुराणों को बेदी से भी प्राचीन बतलाया गया है ।' अद्वैतवादी शकरावाये ने भी 





१. ययापुप्करपलादश आपोनदिशेष्वल्त एवमेन विदि दाप कम से दिवष्यते । छा० 3० 
डा2१४॥ ३ | 


२. दु० उ० बए४।७ | 

३- अथावोबहाजिज्ञासा (द्र० सू० १११), ब्रह्म जैमिनिल्पस्थासादिम्य (४४५), 
स्थाच्चत स्पब्रह्मटाच्दवत्‌ २।३॥४, ब्रद्माद॒ष्टिघत्कर्पात्‌ ४१४ । 

४. के थी मलादातदा ७ 7 29 रिशववेः: चाइवण्ए नीकिताणा एिंम्रॉफणएण 
एण शा, 9 7 

४ प्राण सर्वशास्तवाणा प्रथम ब्रह्मणास्मृतवू--अपन्तर च वस्रेम्यों वेदास्वस्थ विनिंगंता 
(अश्निपुराण ५३॥३ बष्ठाददधपुराण दपंण, पृ० ११ से उद्धव) 


- क्षद्तवाद का अव्यवस्वित इतिहास छ ११७ 


पुराणों की प्रामाणिकता को स्वीकार किया है। पुराण भारतवर्ष के प्राचीन घर्मं एवं दर्शन के 
अद्भुत संग्रह रूप हैं। भारतीय दर्शन के विविध सिद्धान्तों का व्यवस्थित नहीं तो विस्तृत विवे- 
चन पुराणों में मवश्य मिलता है। यहां पुराणों के अद्वेततत्त्व सम्बन्धी विचार सूरों के सम्बन्ध 
में विवेचन किया जायेगा। 

विष्णु पुराण के अन्तगंत परमात्मा के वासुदेव ताम की चरितार्थता बतलाते हुए कहा 
है कि यह सर्वत्र स्थित है और सब कुछ इसी में स्थित है, इसीलिए इसे वासुदेव कहते हैं ।! यह 
तत्त्व पूर्णतया शुद्ध है, क्योंकि इसमें हेयांण किचित्‌ भी नहीं है।* परम तत्त्व सम्बन्धी उक्त 
संकेतों में ब्रह्म के सर्वव्यापकत्व और उसकी झाइवतता का स्पष्ट निरूपण मिलता है। विष्णु- 
पुराण के अन्तर्गत विष्णु की सर्वव्यापकता एवं अद्व॑तता का संकेत करते हुए एक स्थल पर कहा 
है कि जगत्‌ के अनेक रूप विष्णु के ही विक्रार रूप हैं।' विष्णु पुराण के अन्तर्गत विष्णु की 
माया का उल्लेख भी मिलता है। मोहिनी रूप घारी भगवान्‌ विष्णु अपनी माया के द्वारा 
दानवों को मोहित करके उनसे कमण्डलु लेकर देवताओं को दे देते हैं।* विष्णु पुराण के अन्त- 
गंत एक स्थल पर विष्णु के मायामोह उत्पन्न करने का वर्णन भी मिलता है।४ 

शिव पुराण का शझिवाद्वत वाद तो प्रसिद्ध ही है। शिव पुराण की कंलाशसंहिता में 
शिव का वर्णन परन्नह्म के रूप में मिलता है । इसी लिए शिव पुराण का दा निक सिद्धान्त शिवा- 
द्वेत कहलाता है।६ शिव पुराण की रुद्र संहिता के द्वितीय अच्याय के अन्तर्गत परमार्थसत्य का 
विवेचन करते समय जीव और ब्रह्म की अद्वंतता का न्रुषण करते हुए कहा है कि सर्वोच्च 
सत्य जिससे कि मुक्ति की प्राप्ति होती है शुद्ध चिद्‌ रूप है और उस चिद्रूपता की स्थिति 
में जीव और ब्रह्म में कोई भेद नहीं होता ।? जीव और ब्रह्म के इस ऐक्य का प्रतिपादन अद्वेत 
वेदान्त में विस्तार से सम्पन्त हुआ हैं। अज्ञान के सम्बन्ध में शिव पुराण में कहा गया है कि वह 
तो बुद्धि भेद का ही फल है। अज्ञान की कोई स्वतंत्र सत्ता नहीं है ।* परमात्मा रूप शिव के 
गतिरिकत जगत्‌ के दर्शन का मूल थिव पुराण में भ्रान्ति वतलाई गयी है ।* शिव पुराण में 
कारण और कार्य के भेद को भी अवास्तविक कहा गया है। इस प्रकार शिव पुराण के अन्तर्गत 
ऐसे अनेक स्थल मिलते हैं जहां अद्वत तत्त्व का स्पण्ट विवेचन मिलता है। 

श्रीमद्भागवत पुराण का महत्व तो 'चिंचावर्ता भागवत्ते परीक्षा से स्पष्ट डी हैं। 
श्रीमदमभागवत के प्रथम इलोक में ही अ्॑तवादध्का विचार सूत्र वर्तमान है। इस इलोक में परम 
सत्य का वर्णन किया गया है। श्रीवराचार्य ने इस श्लोक में प्रयुकत पर शब्द का अर्थ परमेश्वर 





१. विष्णु पुराण १२।१२। 

२. हेयाभावाच्च निर्मलमू--विष्णु पुराण १॥२।१३॥ ह 

३- विष्णु पुराण १२३२ 

४. वही, ६।१०६। 

५८ चही, ३१७-४१। 

६. शिवाह्वैतमहाकल्पवृक्ष भुमियँधाभवत्‌ ॥ शिव पुराण ६१६११। 

७. दिव प्राण २।२।२३। 

प. अज्ञानं च मतेभेदो सास्त्यस्यच्चढ्यं पुनःशिवपुराण ४३८८ । 

९. भ्रान्त्या नानास्वरूपोहि भासते शंकरस्सदा--शिव पुराण ४॥४३।१५॥ 


११८ ० अद्वेतवेदान्त 


किया है। इसी इलोक में परमेदवर के अधिष्ठान रूप का भी सकेत उपलब्ध है।१ इस पुराण 
में प्राय समी प्रमुख दर्शन पद्धतियों के यूत्र मिलते हैं। अद्वेत वेदान्त के ब्रह्म आदि तलों के 
सम्बन्ध में भी श्रीमद्मागवत में अनेक स्थलों पर विवेचन क्यों गया है। श्रीमद्भागवत में 
परमेश्वर के दरहा, परमात्मा और भगवान्‌ नाम दिये गये हैं। परन्तु वस्तुत परमेश्वरकों भीमदु- 
भागवत में अरूप एवं चिदात्मा कहा है।' परमात्मा अपनी माया दइतकित द्वारा ही जगत्‌ का 
खध्टा है। माया के अस्तित्व के सम्बन्ध में श्रीमद्भागवन मे स्पष्ट रूप से कहां मया है कि ब्रह्म 
के बिना माया की सत्ता सम्भव नहीं, परन्तु उसकी सत्ता की प्रतीति ब्रह्म में सम्भव नहीं है।' 
श्रीमद्भागवत मे जगत्‌ के स॒प्टा परमात्मा को आनन्द एवं जव्यवत रूप तथा चिंतू एवं अचित्‌ 
शक्ति से सम्पन्न बतलाया गया है ।* हम प्रकार श्रीमद्भागवत में अद्व॑तवाद सिद्धान्त सम्बन्धी 
विचारी का निरूपण स्थान-स्थान पर उपलब्ध होता है। 

माकंष्डेय पुराण के अन्तर्गत अद्वंत वेदान्त के समान ही ज्ञान का महत्व प्रदशित किया 
गया है। मरारकंण्डेय पुराण के अनुसार ज्ञान द्वारा जज्ञान वी निवृत्ति दो ही योग कहा है। 
जिप्तका फल एक ओर तो मुक्ति एव ब्रह्मेक्य है और दुम री ओर प्राजत गुणों वे साथ अनेक्य 
का भाव है! जीव एव ब्रह्म के ऐक्य के सम्बन्ध में मार्क एड ये पुराण में एक स्थल पर कहा है कि 
जिस प्रकार जल प्रे फैका गया जल एकता को प्राप्त होता है, उसी प्रकार यौगी भी पूर्णता वी 
स्थिति में एकता वो श्राप्त होकर ब्रह्मष्य हो जाता है।" मार्कप्द्ेय पुराण के उक्त विचार 
अद्देत के प्रमुव विचार सूचों वे अत्यन्त समान हैं। 

मारदीय पुराण से तो नारायण वा ही सर्वोच्च सत्य वे रूप मे वर्णन किया गया है। 
नारायण ही स्वय झ्ष्टा, ब्रह्मा, लोकरक्षक, विष्णु एव सहारकर्ता रुद्र का रूप ग्रहण करते 
हैं ।* नारदीय पुराण में सर्वोच्च सत्य को भहाविष्णु भी कहा है। महाविष्यु या नारायण 
अपनी शक्ति के द्वारा सस्तार की सृष्टि करते हैं। नादायण को यह दाकित सत्‌ एवं असत्‌ तथा 
विद्या एवं अविद्या दोनो प्रकार की है ।* नारायण और उतकी दावित का उक्त विचार अंईत 
दर्शन की प्रमुख विचारघारा के बहुत कुछ समीप है। शक्ति के सम्बन्ध में नारदीय पुराण में 
कहा गया है कि जिस प्रकार उष्णता अग्नि से व्याप्त हौठी है उसी प्रकार परमेदवर वी श्दित 
भी परमेश्वर से कमी पृथक्‌ नही हो सकती ।< नारदीय पुराण में ईद्वर प्राप्ति के दो साधन दंत॑- 
लाये हैं एक ज्ञान और दूसरा कम । ज्ञान वा वित्रास नारदीय पुराण में दो प्रकार से बताया 
गया है---एक शुति ग्रन्थो के कध्यपन से और दूसरे विवेक के द्वारा 





१ झ्ीमद्भागवतत प्रथम अध्याय, प्रवम स्कन्‍्य, प्रथम इलोव । तथा देखिये श्रीपती टीवा। 
२« झ्ीमदुभागवत १॥३॥३० | 
ते 


वही, २६॥३३॥ 
४ दही, ७३॥३४ | 
५. माकण्डेय पुराण शाह8११, ४०-४१॥ 
६. नारदीय पुराण १३।४। 
७- धह्दी, १।२३१६॥ 
८. वही, १।३।१३। 
६. वही, १(३।४,५॥ 


अदह्वतवाद का अव्यवस्थित इतिहास ० ११६ 


कर्म पुराण में सर्वोच्च सत्ता को विष्णु न कहकर महेश्वर कहा गया है। कूर्म पुराण 
के अनुसार महेश्वर को अव्यक्त चतुव्यू है, सनातन, अनन्त, अप्रमेय; नियन्‍्ता एवं सर्वतोमुख 
वत्तलाया गया ।१ अव्यक्त रूप सनातन ईइवर से ही सर्वप्रथम मन की उत्पत्ति होती है। 
.चायु पुराण में सर्वोच्च सत्य का वर्णन ब्रह्म, प्रधान, प्रकृति, प्रसूत्ति, आत्मा, ग्रुह, चक्षुप 
क्षेत्र, अमृत, अक्षर, शुक्र, तप, सत्य एवं अति प्रकाश आदि रूपों में किया गया गया हैं। वायु 
प्राण में ब्रह्म को सर्वोच्च सत्य सूक्ष्म अनन्त, आनन्दमय, सर्वेग्यापी, कूटस्थ, स्वयंग्रकाश एवं 
चिद्रूप कहा है । वायु पुराण के अनुसार परमात्मा सर्वात्मा एवं भूतात्मा है। इस प्रकार ब्रह्म 
समस्त संसार में व्याप्त एवं सर्वोच्च है।' मोक्ष के उपाय के सम्बन्ध में चर्चा करते हुए वायु पुराण 
में कहा यया है कि सत्‌ एवं असत्‌ कर्मो का त्याग ही मोक्ष का हेतु है ।* जो पूर्णतया शुद्ध एवं 
पापरहित है वही परन्नह्म का ज्ञान प्राप्त कर सकता है ! ब्रह्मानुभव के सम्बन्ध में वायु पुराण में 
वतलाया गया है कि समाधि के द्वारा उस वास्तविक ज्ञान की प्राप्ति होती है जिसकी स्थिति में 
साधक ब्नह्मानन्द का अनुभव करता है ।* इस प्रकार वायु पुराण के उक्त विचार अद्व॑तवाद की 
विचारधारा के लिये उपयुक्त विचार-सूत्र प्रदान करते हैं । ह 
स्कन्द पुराण का अद्वंत-विवेचन की दृष्टि से अत्यन्त मह॒त्त्व है। स्कन्द पुराण की 
व्रह्म गीता के अन्तर्गत ब्रह्म, ईश्वर, जीव, माया, जगत्‌ एवं कार्य कारणवाद आदि के सम्बन्ध 
में अद्वत दृष्टि से विचार किया गया है। स्कन्द पुराण में शिव को ही परमात्मा एवं परक्रह्म 
का रूप दिया गया है। यह शिव रूप परमात्मा भोकता, भोग्य एवं भोग से विलक्षण है। 
यही सदाशिव एवं अद्वैत सत्य है।" स्कन्द पुराण के अनुसार ईश्वर जीव अज्ञान एवं दृश्य 
जगत्‌ की सत्तायें ब्रह्म से भिन्‍म न होकर ब्रह्म ही हैं।* यहां तक कि व्यावहारिक सत्तारूप 
सज्ञान को भी स्कन्द पुराण में ब्रह्म रूप ही माना गया है।* इस प्रकार स्कन्द पुराण में अद्व॑तत 
सिद्धान्त का बहुत कुछ व्यवस्थित विवेचन मिलता है। 
गरुड़ पुराण में शिव का ही ब्नह्म रूप में वर्णन किया गया है। गरुड़ पुराण का शिव 
सर्वव्यापी सर्वत्ञ एवं सर्वेशवितमान्‌ है। गरुड़ पुराण में शिव का पर्रह्म रूप से वर्णन 
मिलता है । गरुड़ पुराण के अनुसार अविद्यावन्धन से मुवित प्राप्ति करने का उपाय ज्ञान 
है। ज्ञान द्वारा मुक्ति प्राप्ति का गरुड़ पुराण का उक्त विचार भह्व॑तवेदान्त का श्रमुख 
विचार है। 
ब्रह्म पुराण के अन्तर्गत अदिति द्वारा की गयी कृष्ण की एक स्तुति में उन्हें सनातन 





१.“ माहेशवर: परो व्यक्तइचतुव्यु हु: सनातनः। अनन्तश्चाप्रमेयदच नियन्ता सर्वेतोमुखः॥। 
कम पुराण ४, ५। ५ । 

वायु पुराण १४३, ६-८, १३-१४ । 

« वही, १७॥७। 

वही, १०, ८६, १८५, १४७। 

ब्रह्मगगीता २१७, १८, ३॥११६; १७, ५१-५३, ६६, १४१७, १०३५, २६, १६।र३६ | 
वही, ५११० । 

वही, ४।॥८५, ८५॥। 

गरुड़ पुराण ४६॥६। 


ही के दूत रह हे हुए दूण 


१२० 7 अद्तवेदान्त 


भूतात्मा एवं सर्वात्मा कहा गया है ।* इसके अतिरिक्त ससार में ममत्व की भावना का कारण 
परमेदवर की माया कौ बतलाया गया है।' इसी स्थल पर भगवान्‌ की माया के द्वारा 
पुरुषों के बढ्ध होने का उल्लेख भी मिलता है ।* ब्रह्म पुराण वे अन्तर्गत साया को बत्धन वा 
चूत स्वीकार करना अद्गेत दर्शन वे ही समान है । 

भरह्मवेवर्त पुराण के अन्तर्गत कृष्ण को ही सर्वोच्च सत्य के रुप मे वणित किया गया है। 
ब्रह्म वेवर्तपुराण के अनुसार भगवान एवं भक्‍त में भेद नहीं। भगवान्‌ स्वय वहुते हैं कि मैं भवतो 
का प्राण है और भक्त मेरे प्राण हैं।* इतना ही नहीं, भगवान्‌ यह भी कहने हैं कि मैं भक्तों को 
रक्षा करते के लिये सदा उनके समीप स्थित रहुता हू ।* ब्रह्मवेवर्तपुराण के अनुसार मुंवित इसी 
जीवन में सुलभ बतलाई गयी है। जीवन मुवित के बन्बन से ब्रद्भवेवर्तपुराण मे वहा गया है 
कि जो आन्तरिक एवं वाह्म दीति से हरि का स्मरण करता है वह इसी जन्म में मुक्ति लाभ 
करता है (६ 

आन्नेय पुराण में तो स्पष्ट रुप मे ही अद्वत सिद्धान्त कां विवेचन मिलता है। अग्नि 
पुराण के अनुसार चित्‌ एव ब्रह्म के योग के ऐक्य का नाम योग है। अग्नि पुराण में विष्णु वो 
ही ब्रह्म३ का रुप दिया गया है। अग्नि पुराण वे अनुसार ब्रह्म के भी दो रूप हैं--एक परबरह्म और 
दब्द ब्रह्म * विद्या भी दो प्रकार की है--एक परा विद्या और दूसरी अपरा विद्या। परा विद्या 
ब्रह्म सम्बन्धिनी है और अपरा विद्या बेद वेदा7 के ज्ञान से सम्बन्धित है । जब जीव परमात्मा 
वे साथ पूर्ण ऐक्प वो प्राप्त हो जाता है तो उसे आत्यस्तित् प्रलय कहते हैं। इस प्रवार बलि 
पुराण के बनन्‍्नगेंत अद्वतवाद सिद्धान्त के अत्यन्त स्पष्ट बीज मिलते हैं । 

पद्मपुराण में एक स्थल पर भगवान्‌ शकर का वर्णन परमेश्वर के रूप में किया गया 
है। इस स्थल पर परमेश्वर शकर को शरण्य, शाइवत एवं शास्ता वहा गया है। इसी प्रसग में 
विष्णु आदि की उत्पत्ति भी मायिक्र वतलाई गयी है ।* पदुमपुराण में आत्मा के अविनाशितव 
दा भी वर्णन मिलता है।१* इसके अतिरिक्त पदुमपुराण में ब्रह्मज्ञानियों की भी चूर्चा मिलती है।। 

दामन पुराण में एक स्थल पर जब वामन भगवान्‌ वी स्तुति की गयी है तो उनके 
मायिक स्वरूप का निरूपण किया गया है। इसी स्थल पर भगवान्‌ की माया का भी वर्णन है।'' 


ब्रह्मपुराण २०३।६ 
वहीं, ३०२।११ 
यदेतेपुष्या बद्धा मायया भगवस्तव । ब्रह्मपुराण २०३११५ | 
बह्मवंवतप्राण ६४२ । 
वहीं, ६।४७ । 
उ औज बाशंय . & पछाजताज ० तिताबन एग्ञाठ्ठकाए, ४० ॥, ए- 05 
(छा एपशजशाफड़ 70056, (09300न्‍02 956) . 
७. अग्नि पुराण ११।११, ५। 
८ वही, १।१॥१५, १७१ 
६ प्रदमपुराण १/४४॥।१७६, १।४५॥।१७८। 
१० वही, १।४४॥ १७९ | 
१ बही, १।३२१२३। 
१२ सामनपुराण ३०-२४, २५, २६, २६।॥ 


लाती # बे. #एई जय >ग बच्चा 


अद्वतवाद का अव्यवस्वित इतिहास एछ १२१ 


अई्टत वेदान्त के माया सम्बन्धी विचार का उल्लेख ब्रह्माण्ड पुराण में भी किया गया है 
ब्रह्माण्ड पुराण में माया का प्रयोग अनाचारयूचक आर्य में किया गया है ।* 

देवी भागवत में गक्षित को परब्रह्म स्वरूपिणी कहा गया है | देवी भागवत्त के अन्त- 
गंत ब्रह्मा जी के यह पूछने पर कि गक्ति और वंदिक ब्रह्म में क्या भेद है, देवी स्वयं कहती है 
कि मुझमें और ब्रह्म में कोई भेद नहीं है। मतिविश्नम के कारण मनुष्यों को भेद की प्रतीति 
होती है।' देवी भागवत में अद्वितीय ब्रह्म को नित्य एवं सनातन कहा है।* शक्ति और परच्रह्म 
के सम्बन्ध को एक दृष्टान्त के द्वारा स्पष्ट करते हुए देवी भागवत में कहा है कि जो दर्पण और 
प्रतिविम्व का सम्बन्ध है, वही सम्बन्ध ब्रह्म और शक्ति का है। इस प्रकार देवी भागवत का 
अवित सम्बन्धी सिद्धान्त भी अद्वतवाद का ही पोषक है। 

मत्स्य पुराण में एक स्थान पर देवता शंकर की स्तुति कर रहे हैं। देवताओं द्वारा 
की गईं इस स्तुति में धंकर का स्वरुप अद्वत-परमसात्मासम्वन्धी विचार के अत्यन्त सन्निकट कहा 
जा सकता है। इस स्तुति-स्थल पर बंकर को विद्वात्मा विश्वद्ञप्टा एवं विश्व को आबुत करके 
स्थित रहने वाला कहा गया है।' बद्व॑त वेदान्त सम्मत ब्रह्म के भी उक्त लक्षण ही विद्यप रूप से 
बतलाये गये हैं। मत्स्य पुराण के अन्तर्गत औपनिपद ज्ञान का भी संकेत मिलता है। इसके 
अतिरिक्त इस पुराण में नारायण को ब्रह्म स्वन्प बतलाया गया है ।* 

ऊपर पराणों के जिन विचार सूत्रों का उल्लेख किया गया है, उनमें अद्गत वेदान्त की 
प्रधान विचार-धारा, अद्व तवाद की स्पष्ट पृष्ठभूमि मिलती है । 





श्रीमद्भगवदुगीता गौर अद्व॑तवाद 


श्रीमद्भगवद्गीता में अद्वेत तत्व का निरूपण अनेक स्थलों पर किया गया है। ब्रह्म 
का वर्णन भी गीता के अन्तर्गत अनेक स्थलों पर मिलता है। यद्यपि यह सत्य है कि गीता में 
सर्वत्र ब्रह्म शब्द का प्रयोग आध्यात्मिक अर्थ में नहीं है परन्तु अनेक स्थलों पर ब्रह्म शब्द का 
प्रयोग आध्यात्मिक एवं जद्वतपरक अर्थ में किया गया है।” इस प्रकार गीता में जहां आध्यात्मिक 
एवं अद्देतपरक अथं में ब्रह्म शब्द का प्रयोग _किया गया है वहां वह सर्वोच्च सत्य के रूप में ही 
वर्णित हुआ है । यहां यह कह देना उपयुक्त होगा कि गीता द्वारा प्रतिपादित सर्वोच्च सत्य निर्मुण 
तत्व ही है, सगुग नहीं । गीता में परमात्मा को अनादि एवं निर्गुण होने के कारण ही अव्यय 
कहा गया है ।* अनादि ब्रह्म को सत्‌ तथा असत्‌ से विलक्षण कहना भी उसके निर्मुण होने का 
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१२२ ० मअद्ंतवेदान्त 


ही प्रमाण है। माया परमात्मा ज्ञान की बाधिवा है। गीता में स्पष्ट कहा है कि योग माया 
के आवत होने के कारण परमात्मा साधारणतया लागो के लिये नहीं प्रकट होता । यही नही 
गीता में ईश्वर की माया के भ्रमोत्मादक रुप का वर्णन भी मिलता है ।६ गीता में माया का 
वर्णन ईश्वर की शर्वित दे रूप में क्या गया है । 
माया शवित विशिष्ट ब्रह्म ईश्वर है और जीव ईश्वर वा ही अश है। यहा अद्य शब्द 
व अर्थ अग, मांग एवं देश है ।* इस दृष्टि से गीता वा जीव और ईइवर वा सिद्धान्त मी अद्टतवाद 
वा ही समर्थत्र है। जहा तक जगत्‌ वी उत्पत्ति का प्रइन है, परमेश्बर माया झवरित के द्वारा 
जगत का वारण है ।* परमात्मा से पृथक्‌ जगन्‌ के मिश्यात्व का सर्वेत्त भी गीता में स्पष्ट वूप 
पे उपलब्ध होता है। सप्तम अध्याय में कृष्प अर्जुन से कहते हैं कि मेरे अतिरिक्त जगत्‌ का 
वारण और दुछ नही है । यह जगत्‌ मुझ में उसी प्रतार स्थित है, जिस प्रकार कि सूत्र मे 
मंणिषा मनुस्युत रहती हैं।* वत्ते तो, गीता मे क्मंयोग, भवितयोग एवं जानयोंग के रूप में तीन 
प्रकार के योग का वर्ण न मिलता है, परन्तु इनमे संवाधिव' महत्व ज्ञानयोग वा ही है । इसी लिये 
आतं, जिज्ञासु, अर्थार्थी एव ज्ञानी इन चार प्रकार के भक्‍तों में ज्ञानी को ही भगवान्‌ का बत्य- 
घिक प्रिय वंतलायां गया है || इस प्रकार गीता भें परम तत्त्व वो ज्ञान रूप, जे व एवं ज्ञानगाय 
सिद्ध क्षिया गया है ।* मोश वे स्वहप का निरपण वरते हुए गीता में कहा गया है कि जिसने 
इन्द्रिय मत और बुद्धि को वा मं दर लिया है, जो ईइयर का मनन करने के वारण सत्यासी हो 
गया है मौर जो इन्छा, भय एवं क्रोध से रहित है, वही मुउत वहुलावा है। आत्म दष्टा के 
सम्बन्ध में बतलाते हुए गीता में एक स्थल पर बहा गया हैं कि जो विनाशशोल सर्वेभुतों मे 
अविनाशी परमेशइवर को समान रूप से स्थित देखता है, वही वस्तुत तत्वद्रष्टा है। ब्रद्माजाती 
का लक्षण भी गीता में निर्दिष्ट है । जो प्रिय वस्तु को प्राप्त वरके प्रसस्‍्त नहीं होता और अध्रिय॑ 
वस्तु को प्राप्त कर दुखी नही होता ऐसी स्थिर बुद्धि वाला एवं मोहरहित पुरुष ब्रह्मज्ञानी एव 
ब्रद्मस्वरुप मे स्थित रहता है ( मुमुक्षुओं वी कर्म व्यवस्था के सम्बन्ध में गीता मे यह विचार 
स्पप्ट रूप से मिलता है कि मोल दे अभिवापी जन फतकामता को त्याग कर परमात्ममाव से 
अनेक प्रकार वी यज्ञादि क्रियाओं को करते हैं।* इसके अतिरिक्त मुवित प्राप्ति का उपाय 
बतलाते हृए गीता में यह भी वह गया है कि मुमुक्षु को ससार के समस्त धर्मों का त्याग करके 
एक मात्र परमात्मा की ही शरण ग्रहण करनी चाहिए। ऐसे पुरप को मुक्त वरने का वचत 
स्वय दृष्ण ने अर्जुन को दिया है ।१* जहा तक ज्ञान द्वारा मुवित प्राप्ति दा प्रइन है, गीता में 
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अद्वंतवाद का अव्यवस्थित इतिहास ० १२३ 


ज्ञान को स्पष्ट ही मोक्ष का कारण स्वीकार किया गया है ।* 

इस प्रकार श्रीमद्भगवदगीता में ब्रह्म, ईश्वर, माया एवं मुक्ति आदि से सम्बन्धित 
अनेक विचार मद्देत विचार घारा के पोषक हैं। अतः निश्चय ही यह विचार परवर्ती शांकर 
अद्वतवाद के लिये अत्यन्त महत्त्वपूर्ण एवं भाधारतत्व कहे जा सकते हैं। उकततथ्य का समर्थन 
इस तक से भी होता है कि शंकराचार्य ने अपने सिद्धान्त की पुष्टि के लिये अनेक स्थलों पर 
गीता के उद्धरण भी दिये हैं ।* 


तन्‍्त्र और अद्वत बेदान्त ु 
तन्त्र के शक्त्यद्रतवाद सिद्धान्त के अन्तर्गत भद्दैववाद विचारधारा की प्रबल पृष्ठभूमि 
मिलती है। यहाँ तान्त्रिकों के शक्त्यद्वंतवाद के स्वरूप का विवेचन किया जायेगा । 


दवत्यद्रेतवाद का स्वरूप 


शाक्‍त दर्शन के प्रौढ़ समालोचक जान वुडरफ ने शाक्‍त दर्शन को अद्वेंतवाद का ही रूप 
माता है ।'* जिस प्रकार अद्वतवेदान्त के अनुसार ब्रह्म ज्ञान के विना मुक्ति असम्भव है, उसी 
प्रकार दक्‍्त्यद्वतवाद सिद्धान्त में भी शवित ज्ञान के विना मुक्ति की कल्पना असम्भव ही है-- 
शक्तिज्ञानं बिना देवि निवारण नैव जायते' (मिरुत्तर तन्‍व) शमत्यहंत्रवाद के अतुसार शक्ति 
ब्रह्म का ही रूप है ।* यचपि शवित से स्त्रीत्व की व्यंजना होती है, परन्तु आया शक्ति स्त्रीत्व, 
पुरुपत्वं एवं क्लीवत्व से अतीत है ।* शक्ति, शक्तिमान्‌ में रहती है, अतः परमात्मा रूप शिव 
शक्तिमान्‌ हैं और परा प्रकृति उसकी शक्ति है ।* दोनों में अविनाभाव सम्बन्ध है। शिव का 
शिवत्व भी शक्ति पर ही आधारित है क्‍योंकि शक्ति के विवा शिव में विश्वक्रिया के स्पन्दत 
की क्षमता नहीं है ।९ शक्ति के अभाव में तो शिव शव मात्र होने के कारण जड़ है। शक्त्यद्वेत्त- 
बाद के अनुसार परमात्मा की शक्ति होते हुए भी परा प्रकृति वेदान्त की माया शक्ति से भिन्‍न 
है। अद्वतवेदान्त के अनुसार परमात्मा की शक्ति माया, मिथ्या एवं अनिर्वेंचचीय है। इसके 
विपरीत गाकक्‍त दर्शन की परा प्रकृति--महा माया शक्ति « स्वव्यापिनी, सर्वशक्तिमती एवं शिव 
रूपिणी है ।< इस प्रकार शाक्त दर्शन के अनुसार शक्ति ही बद्व॑त सत्य है। यही शबित, चित्‌ 

एवं आनन्द रूपिणी है ।* 
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१६४ प अद्वेतवदान्त 


झवत्यद्ं तवाद मत मे जीव और शिव के ऐक्य एवं मुवित का विचार 

अद्वेतवेदान्त सिद्धान्त के अन्तर्गत जीव एव ब्रह्म की सत्ता पृथक न होकर दोनों मे 
ऐक्य भाव है। यही सिद्धान्त शाकर वेदान्त में जीवों ब्रह्मेवत नापर के विचार द्वारा भरफु- 
टित हुआ है। इसी प्रकार तन्त्रदर्शन मं भी जीव और परमात्मा शिव का विवेचन अईते- 
बेदाष्त जेसा हो है। कुलाणव तन्त्र मे प्पप्ट कहा है कि जीव दिव एवं शिव जीव का रूप हैं। 
वह जीव केवल शिव ही है ।* इस प्रकार तन्त्र दर्शन में भी अद्वं वेदात्त की तरह जीव और 
परमात्मा वे ऐक्प को स्वीकार क्रिया गया है । जोव और आत्मा के ऐक्य को ही योगियों ने 
भोग वहा है।' 

जिस प्रवार कि अद्वत वेदान्त दर्शन के अन्तगंत ब्रह्मज्मान को मुक्ति का रूप कहा है 
उसी प्रतार तन्‍्त्र के अन्तर्गत 'भीज्ञान से ही भुक्ति की व्यवस्था बतलाई गई है ।* यह ज्ञान 
प्रकृति और परमात्मा शिव की एकता का ज्ञान है। मुमुश्षु के लिए यह ज्ञान परम अपेक्षित 
है ।। शवितरूपिणों प्रकृति को वरमात्मा शिव से पृथक देखना अज्ञानता है। जैसा कि इस 
प्रकरण के आरम्म म॑ ही कहा जा चुका है शवित के अभाव में परमात्मा शिव सामर्थ्य हीत 
है।* अत शिव एवं शवित के ऐवय का प्रतिपादन ही शबक्त्यईतवाद सिद्धान्त वा प्रमुख 
विषय है 

अन उपर्युक्त शपत्यद्वेतवाद वे सन्तग्गंत परवर्ती वेदान्तिक अद्वेतवाद की स्पष्ट एवं 
विकतित पृष्ठभूमि मिलती है, यह कहना सं था समीचौन होगा । 


योगव।सिप्ठ एवं अद्वतवाद 

योगवासिष्ठ भारतीय दर्शन, धर्म एव भाचार शास्त्र का एक विशालकाय ग्रन्थ है। 
इस ग्रन्थ में अ्॑त्वाद एव उनके पोषक अनेक्त सिद्धान्तो वा विशद विवेचन मिलता है। यहां 
हम योगवासिप्ठ के कंतिपय अद्वेतपरव सिद्धान्तों का विवेचन करेंगे ।* 

पोगदासिष्ठ में परमाय सत्य पघहा का रवर्प--श्रद्धा तत्व का -विवेचन यौगवांसिष्ड 
में 3डें विस्तार के साथ फिया गया है। योगव[पतिप्ठकार ने श्रह्य का विवेचन करते समय लिखा 
है कि ब्रह्म सर्वे प्रकार की शक्तियां से यूवत्त है। वहूं सर्ववस्तुमय है तथा उसकी सत्ता सर्वत्र 
विद्यमान है। इसके अतिरिक्त उपनिपदो की नेति नेति की शैली में, भौगवासिष्ठ के अन्तर्गत 
ब्रह्म वी अवर्णनीय भी सिद्ध किया गया है ।* योगवासिष्ठ दर्क्षेन के अनुसार एक्त मात्र ब्रह्म 





है जीव दिव शिवों जीव सजीव बेवल शिव ([कुल्ाण॑व तन्त्र, ६२२) । 
र्‌ 322 मम मयात्र प्रतिपाथते । (यरघव तन्त्र) (का कप्ेमोरेशन वाल्यूस, पृष्ठ ६६ 
उद्धत) १ है 
३ ऐँक्य जीवात्मनोराहुयॉंग योगविद्यारदा (कुलाणंव तन्त्र ६३०] 
४. ज्ञानादेवविमुविति स्थान्तास्यथावीरवन्दिते | (कुलाण्व तस्त्र १।१०५) 
४. भुमुध् दिचिन्तयल्लीना प्रहृतति परमात्मतनि | (गन्धर्वे तस्त्र ) 
६ परोषिदाक्तिरहित' शकत्या शक्‍तों भवेद्यदि । 
सृध्टिस्थितिलयान्‌ बर्तुमझ कस शकक्‍त एवि॥ वबाभकेदवर तन्त्र 
भा कमेमोरेजन वाल्यूम, पृष्ठ ७ से उद्धत 
७ देखिए योगवासिष्ठ ६।१४।८।॥ 5 के (5) 
८ योगवासिष्ठ ४३२४१ तया देसिए ५॥७७२।४२, ५॥३२।४३। 
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की ही अद्वतात्मक सत्ता सिद्ध की गयी है । 

जीव का स्वरूप--योगवा सिष्ठ दर्शन के अन्तर्गंत जीव की सत्ता स्वतस्त्र न होकर 
ब्रह्म में ही कल्पित है । योगवासिष्ठकार ने इस विषय को स्पष्ट करते हुए कहा है कि परत्रह्म 
में स्वतः ही इस प्रकार की कल्पना का उदय होता है कि “मैं प्रकाश का एक केद्र हूं ।” यही 
केन्द्र जीव कहलाता है | काल्पनिक चन्द्र के समान वह जीव सत्य न होता हुआ भी सत्य प्रतीत 
होता है !! जीव के बन्धन का मूल उसका संकल्प है। योगवासिष्ठकार का कथन है कि जिस 
प्रकार श्वृंखलावद्ध सिह विवश होता है उसी प्रकार जीव भी अपने ही संकलपों द्वारा रचित 
विपयों की अग्नि में पड़कर विवद्ञ हो जाता है ।' जब जीव के यह वासनाजन्य संकल्प नष्ट हो 
जाते हैं तो वह शुद्ध त्रह्मरूप हो जाता है। 

योगवासिप्ठ का फल्पनावाद---जहां शांकर अद्वतवाद में जगत्‌ के स्वरूप का विवेचन 
करने के लिए मायावाद सिद्धान्त की अवतारणा की गई है, वहां योगवासिष्ठ का प्रमुख सिद्धान्त 
कल्पनावाद है। कल्पनावाद के सिद्धान्त के अनुरूप समस्त जगत्‌ कल्पनामाभ् है । जाग्रतू 
स्वप्न एवं सुपुष्ति काल का त्रिविध जगत्‌ मन के-मनन से ही निर्मित है।* जिस प्रकार कि कुम्भ 

कार घट का निर्माण करता है तथा उसे भग्न करता है उसी प्रकार मन ही रूप ( विषय), आलोक 

(संवेदन), मनस्कार (मन का विचार ) तत्ता (पदार्थ का तात्विक रूप) एवं काल और क्रिया 
सम्पन्न जगत्‌ का निर्माण तथा विनाश कर्ता है।* जागतिक पदार्थों के अतिरिक्त देश और काल की 
सत्ता भी मानसिक कल्पना पर ही आधारित है ।' यही नहीं, देश और काल का परिमाण भी 
कल्पना पर ही आश्रित है। इसलिए तो कभी-कभी व्यक्ति.को-निमेप, कल्प सदृश और कल्प 
निमेष सदक्ष वर्तित होते दिखाई पड़ते हैं। यही कार्रेण-तो थीं क्रि; हरिश्चन्द्र को एक'रात्रि 
द्वादश वर्ष की हो गई थी ।९ - अं 

पदार्थों का कल्पतामाश्र सिद्ध करते हुए थीगवासिण्ठ में कहा नया है कि जिस अं कार 
वालक को प्रेत न होते हुए भी प्रतीत होता है, उसी प्रकार पृथिव्यादि पदार्थ असत्‌ झोते हुए 
सत्‌ के समान प्रतीत होने हैं ।९ इस प्रकार जगत्‌ के भौतिक त्तत्वों को भी कल्पनामीत्र सिद्ध . 
करते हुए योगवा सिष्ठ में कहा गया है कि भौतिक शब्द और बर्थ दोनों ही शश*हइंग के. समान 
पूर्णतया असत्‌ हैं। जहां तक जगत के स्थूल रूप से दर्धान की समस्या है, योगुवर[सिब्ठकॉर का 
तक है कि मानसिक देह ही चिरकाल की भावना के अम्यास के कारण भौतिक शरीर का रूप 
धारण करता हुआ प्रतीत होता है ।“ इस प्रकार मानसिक कल्पना ही जड़ता का रूप धारण 





१. योगवासिष्ठ ३११३॥२० । 

२. वही, ४।४२।३४। 

३. मनोमनन निर्माणमात्रमेतज्जगत्थयम्‌ । यो० वा० ४॥११॥२३। 

४. यो० वा० ५॥४८५२। 

५. वही, ३३११०५९। 

६. रात्रिहदिशवर्पाणि हरिश्चन्द्र तथा हभूत्‌ | यो० वा० ३२०५१ तथा देखिए 
9/. 2./.. ८ष्टाद ; ध०एुएब्डांडातत बात 0पैटाय परश्म०पटए, 9. 4. 

* योग० वा० ३।२२।४५। 

* वही, ३१४७।१६, ३।२१, ५४। 
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कर लेती है ।* 

योगवास्तिप्ठ का उपयक्‍त कह्पनावाद का धप्तिद्धान्त बौद्ध विज्ञान बाद के अत्यधिक 
समान प्रतीत होता है । साथ ही यह सिद्धान्त गौडयादाचार्य के स्वप्नवाद के भी समीप है। 
निल्‍्दय ही, पोगदाधिष्ठ के बल्पनावाद पर बौद्ध विज्ञालवद का प्रभाड स्पष्ट हूप से परिल- 
क्षित होता है 

उपर्युक्त सिद्धान्तो वे अतिरिबन योगवासिष्ठ के जगत्‌ एवं मुक्ति आदि में सम्बन्धित 
सिद्धान्त भी अद्वंतवाद के ही पोपक हैं ।'* 


वेदान्त दर्क्षत के प्रवर्तक प्रमुख महाँप एवं श्राचायं 


वेदान्त दर्शन के बुछ ऐसे प्राचीन महवियों का उल्लेख मिलता है जिनते भता वा 
याक्तचित्‌ सम्बन्ध वेदान्त दर्शन के सिद्धान्तों के साथ प्रतीत होता है । इन महंपियों मे वदरि, 
काष्ण जिनि, आतजेय, भौदुलोसि, आइमरवय, वाशहत्स्न, जे मिति, और काइयप के नाम विशेष 
रूप से उल्लेखनीय हैं। यद्य पि इन महपिया की दार्शनिक इतियाँ अनुपलन्ध हैं परन्तु फिर भी 
यत्र-त्र उपलध सकेतों के आधार पर इनवे मतो का गवेपण सम्मव है। यहा उदयुक्‍त महँविप्रों 
झोपुए उसके दलित शक दे उप्दस्य हे विस फिथा ऊपजेणप 

घादरि--आधचाये बादरि का उल्लेख चार बार वादरायंण के बह्ायसूच' तथा चार वार 
जेमिनी के मीमासा सूत्र के अत्तगंत उपलब्ध होता है। आचार्य वादरि के दार्शनित्र सिद्धान्तो 
वी जोरूपरेखा उपलब्ध होती है वह इस प्रतार हैं -- 

(१) आचायें बादरि बैदिक कर्म में प्रत्येक वर्ण के बर्क्ति वार अधिकार स्वीतार 
बरते हैं। यह सिद्धान्त आचार्य की बद्व॑तपरव बुद्धि का ही परिचायतर है! 

(२) उपनियदों में कही वही सर्वब्यापी ईइवर का प्रादेश मात्र रूप से वर्णन मिलता 
है । इस सम्बन्ध मे उपपत्ति देते हुए दादरि वा विचार है कि मन प्रादेश भाव हृदय में रहते 
के कारण दा सषत्रो मे प्रादेश मात्र वहा जाता है। उस प्रादेश मात्र मत से ही ईश्वर का स्मरण 
होता है, इ्म।लिए वहू (ईइजर) प्रादेश मात्र रूप से वणित होता है ! 

(३) छान्दोग्योपनिषद (५१०७) 'तथ इह रमणीयचरणा वाक्य मे प्रयुतत चरण 
शतद के अर्थ के सम्बन्ध में आचार्यों मरे मतभेद है । आचामस बादरि के अनुसार सुक़त और 
दुष्वृत ही चरण घब्द के वाच्य हैं। इस प्रवार अनुप्ठात वाचद चरण द्ब्द का प्रयोग बादरि ते 
कमे के अर्थ में स्वोवार किया है । 

(६४) छान्दोग्योपनियद्‌ (४।१५॥५) के 'सएनान्‌ अह्गमपत्ति” वाजय से प्रयुवत बहा 
शब्द का अर्प बादरि ने कार्य ब्रह्म ग्रहण किया है। अपने मत वी पुण्टि में इस आचार्य वा कथन 
है वि ब्रह्म से यहा परबत्रह्म का अर्थ नहीं तिया जा सकता। परत्रद्मा स्वर्ग है और गन्‍्ता वा 





१ विशद्येप देखिए हा० बी० एल० आवेय, योगवासिप्ठ और उसने सिद्धान्त, १० १६७ (तारा 
प्रिस्टिंग वर, वाराणसी, १६५७) | 

२ योगवासिप्ठ ४४४५॥२६, ६।१२८॥४६।॥ 

३े अहासुत्न १२॥३०, २॥१ ११, ४॥३। 3, '४।४॥१६०। 


४ मीमासा सूत्र ३१३३, दाश/२७, ५३६, &२२३ ! (मैकेड बुवस आफ दि हिल्दूज वे 
अन्वर्य॑त प्रदाशित) । 
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प्रत्यगात्म स्वरूप ब्रह्म है, इसलिए उसमें गन्ता गन्तव्य और गति आदि की भेद व्यवस्था सम्भव 
नहीं है। इसके विपरीत काये ब्रह्म प्रदेशवान्‌ है। इसी लिए उसका गनन्‍्तव्य रूप से वर्णन 
किया जाता है। इसीलिए छान्दोग्योपनिपद्‌ के उक्त वाक्य में बादरि ब्रह्म शब्द से कार्य ब्रह्म 
का अर्थ ग्रहण करना समुचित मानते हैं! 

(५) छान्दोग्योपनियद्‌ (८२।१) में ही मुक्त पुरुष के वर्णन के प्रसंग में कहा गया है 

“संवल्पादेवास्यपितर: समुत्तिष्ठन्ति' अर्थात्‌ मुक्त पुरुष के संकल्प से ही पितृगण उठ जाते 

हैं। यहां यह शंका होती है कि ईश्वर भावापन्न पुरुष के बरीर तथा इन्द्रियों की सत्ता रहती 
है अथवा नहीं । इस सम्बन्ध में आचार्य वादरि का विचार है कि ईश्वरभावापन्न विद्वान के 
दशसेर तथा इन्द्रियों को सत्ता नहीं रहती है, इसी लिए तो छान्दोग्यपनिपद्‌ (5१२।१५) में कहा 
गया है---मनसा एतानू कामान्‌ पश्यन्‌ | 

आचाय॑ वादरि के उपयुक्त मतों के आधार पर यह प्रतीत होता है कि यह आचार्य 
किसी न किसी रूप से वेदान्त के ही समर्थक थे। 

जेमिनि--आचाय॑े जेमिनि मीमांसा सूच के लेखक के नाम से विल्यात हैं । ब्रह्मसूत्र 
में इनकी चर्चा ग्यारह वार हुई है ।' प्रो० विधुशेखर भट्ठाचाय का विचार है कि इन्होंने ब्रह्म 
सूत्रों की भी रचना की थी ।' इस सम्बन्ध में उन्होंने नेप्कम्य सिद्धि का प्रमाण रूप में उल्लेख 
किया है ।* 

जेमिनि को वादरायण का शिष्य वतलाया जाता है। प्राणों में इन्हें वेदव्यास का 
शिप्य बतलाया जाता है। इन्होंने वेदव्यास से सामचेद और महाभारत की शिक्षा प्राप्त की 
थी। मीमांसा दर्शन के जतिरिक्त ज॑मिनि ने भारतसंहिता जिसे ज॑मिनि भारत भी कहते हैं, 
की रचना भी की थी। कहते हैं, जैमिनि ने द्रोणपुत्रों से मार्केण्डेय पुराण सुना था। इनके पुत्र 
सुमन्‍्तु और पोच सत्वान थे । इन तीनों ने मिलकर वेद की एक-एक संहिता वनाई है। इन 
संहिताओं का अध्ययन हिरण्यनाभ, पंप्पण्जि और जननन्‍्त्य नामक शिष्यों ने किया था । 

काशकृत्स्न--त्रह्म सूत्र में आचार्य काशकृत्स्तकी चर्चा केवल एक वार हुई है।* इसके 
अतिरिक्त पतंजलि के महाभाष्य में काशकृत्स्त की मीमांसा की चर्चा तीन बार की गई है ।' 
यह मीमांसा कर्मपरक भी है और ज्ञानपरक भी ! आचार्य काशक्ृत्स्म का विचार है कि 
छान्‍्दोग्योपनिषद्‌ के पण्ठ प्रपाठक से प्रतीत होता है कि परमात्मा ही जीव लोक में अवस्थित 
है। कादकृत्स्न जीव को परमात्मा का विकार नहीं स्वीकार करते। काशहृत्स्त के उक्त मत 
का उल्लेख शंकराचार्य ने अपने भाष्य में इस प्रकार किया है--काहाकृत्स्तस्याचार्यस्याविकृतः 
परमेदवरो जीवो नान्‍य इतिमतम्‌ु--[ज्र० सू० शा० भा० १।४२२) इस प्रकार काशकृत्स्त 


१. ब्र० सु० शरार८, १२३१, श३।३१, १४१८, वे।श४०,० ३।४॥२ ३।४१८, 
रेड ४०, ४ै॥३।१२, ४४५, ४॥४१९१॥। 

२. 5, #द//व्रिद्रावाउद : 8897 $िष्यव णी ए्रणतएबवेग, गग्रप0०१ए८४०७, 
सुरेश्वर, नैष्कम्यं सिद्धि, पृु० ५२ (द्वितीय संस्करण प्रो० हिरियन्ता द्वारा सम्पादित ) । 


३. 
४. ब्र० सृ० १।४।२२॥ 
५. ए०85ए08, रश।ए(0०7%, ५०, 7, 99. 208, 249, 325 (ए०रशप्रफ्त्ता (शा) 


980०६ 70670०५, 807र०89, 7888. 


श्श्ट वा अद्वतवेदान्त 


जीव कौ अदिया कल्पित मानते हैं | सूवक्तार ने काशइत्सत के सत्र वा उल्लेख करते हुए 
कहा हैं काशहत्स्तन आचार्य मानते हैं शि' अविद्या कल्पित भेद से ब्रह्म ही जीव सूप से स्थित 
टै--अवध्यितेरिति काशकृत्स्त,-- (ब० सू० १।/४/२२)] दाकरावाय॑ में आचार्य काशडू तहत वे 
मत को श्रूति के अनुकल कटा है ।! 
ओऔड्लोमि---औडलोपि का उल्लेज ब्रह्म यून के अन्तर्गत तीत स्थानों पर किया गया 
है ।' अ चाये औदुनोमि के मतानुसार मेद तथा अभेद अवस्थान्तर के अनुसार है। औडुलोमि 
के मत के बनुसार सप्तार दशा में जीव और ब्रह्म में भेद है, परन्तु मुक्ति दशा में अभेद है । 
वानस्पति मिश्र ने मामती में औदुलोमि के मत का उल्लेख करते हुए लिखा है $--- 
'जीवो हि परपात्मनो5मन्त भिन्‍न एवं सद्‌ देह्ेन्द्रियमनोवुद्ध्युपपानसम्पर्कात्‌ सर्वेदा 
वलुष तप्य च्‌ ज्ञानध्यानादि साधनानुष्ठानात्‌ सप्रसन्तस्य देदेन्द्रियादिसधातात्‌ 
उत्कमिष्यत परमात्तनना ऐक्दोपपते इदमभेदेनीतक्रमणम। एतदुवत सवति भविष्य 
स्तमभेदमुपदाय भेदकालेईपि अभेद उक्त । (भागमती ) 
उपर्युक्त कथन के अनुसार जीव एवं ब्रह्म में मुलत ऐव्य ही है। जब जीव ज्ञानादि 
साधनों के अनुष्ठान से देहांदि के सघात से ऊपर उठ जाता है तो इस स्थिति सम जीव और ब्रह्म 
वा ऐवय सिद्ध हो जाता है। इस प्रकार आगामी अभेद बे आधार पर भेद काल में भी अभेद ही 
मानता चाहिए । भौइलोमि के भेदाभेद सिद्धान्त का उल्तेज करते हुए शैंकराचर्य ने वहा है-- 
पैडलोमि पन्ने पुत रपध्टने वावस्यान्तरापेक्षौ भेदाभेदी यभ्येते 
(० सु» शा७ भा० १४२२) 
उपयुक्त भेदामैद सिद्धान्त वे कत्रिक्त आचार्य औइलोमि का मत है कि जीवों के 
चेतन्य रूप होने से चंतन्यरूप से मवस्थित मुक्त ब्रह्म मे सर्बगत्व आदि शब्द व्यर्थ ही प्रमुवत होते 
हैं ।' 
काष्णजिनि+बाचारय काप्णाजिनि के नाम का उल्लेस ब्रह्मसुत्र (१११६) तथा 
मीमासा सूत्र (४।३।१७), दोनो में उपलब्ध होता है। वार्ण्याजितिदे मच वा उलेख व्यास 
देव ने अपने मत के समन में तथा जे मिनि ने उनके मंत वा सण्डन बरने के लिए क्रिया है।* 
इस प्रवार काप्णीजिति वेदान्त के ही आचार्य प्रतीत होने हैं। 
जाजधय-लाचार्य बातेय का नामोन्‍्लेख ब्रह्मयत्र [३।४॥४४) मीमातसा सूत्र (#३।१५८ 
६।१॥२६) तथा महाभारत (१५३६॥१३७॥३) में उपदच्ध होता है। भादायें जाजैय का मत है 
कि यजमान को ही यज्ञ की अगभूत उपासना को फू प्राप्त होता है, ऋत्विक को नहों। 
ब्रह्मसूश्रवार ने निम्नोदधृत सूत्र में आजेय वे! उक्त मत को ही उद्धत किया है--हवामिन 
फ्लथूते रियात्रेय. (वर० सू० ३॥४।४४) भत आवेय वे मतानुसार सारी उपासानाए वजमान 
को करनी चाहिए न कि पुरोहित को ४ महामारत (१३।१३७।३) में आय का नाम निर्गुण 
वहा लिख के 'दफ्देप्ट, के रा थे िवत़ है ५ किन्तु लिरित्कर रण ऐ यह बदुगा भशित है थ्गि 





१० तत्रवाशदृत्नीय मत धुत्मनुगारीति गम्यते । ब्र० सू० भा? भा० १।४२२। 

२ ब्र० सू० ह४।२१, ३४४४, ४५४६ | 

३ चही, ४॥४६। 

४. वेदास्ताक (क्त्याण) पृ ६३१ । 

४« तस्मात्‌ स्यामित एवं फवत्यूपासनेपु वर्त्‌ त्यमित्यानेय । (बर०सू०, शा० भा० ३।४४४)। 


बद्वतवाद का अव्यवस्थित रूप ध १२६ 


ब्रह्ममृत्रोक्‍तत आानेय उनसे भिन्‍न हैं भथवा अभिन्‍न | 

आइमरथध्य--आश्मरथ्य के नाम फा उल्लेस ब्रह्म सूत्र के दो सूत्रों (त्र० सू० १२।२६, 
१४२०) तथा मीमांसा सूत्र (६५१६) में मिलता है। आइमरथ्य के मत के अनुसार 
परमेश्वर वस्तुत: अनन्त होने पर भी उपासक के ऊपर अनुग्रह करने के लिये प्रादेश मात्र में 
आाधिभू त होता है, क्योंकि सम्पूर्णतं: उसकी उपलब्धि नहीं की जा सकती। आइमरथ्य का 
वैकल्पिक मत यह है कि हृदयादि उपलब्धि स्थानों अर्थात्‌ प्रदेशों में परमेशइवर की उपलब्धि विशेष 
रूप से होने के कारण भी परमेश्वर को प्रादेश मात्र कहा जा सकता है। आर्मरध्य के मता- 
नुसार विज्ञानात्मा तथा परमात्मा में परस्पर भेदाभेद् सम्बन्ध है। भंकराचार्य ने आइमरथ्य 
का उल्लेख करते हुए लिखा है-- 

आश्मरथ्यस्य तु यद्यपि जीवस्य परस्मादनन्वत्वमभिप्रेतं तथापि प्रतिज्ञासिद्धेरिति 
सापेबत्वाभिवानात्‌ कार्य-कारणभाव, कियानपि अभिप्रेत इति मन्यते । 
(ब्र० सू०, शा० भा० १।४२२) 

उपर्युक्त कथन के अनुसार आइमरथ्य के मत में यद्यपि जीव परमात्मा से अभिन्न 
है, तो भी प्रतिनासिद्धि से सापेक्षत्र का अभिधान है। इससे यत्‌किचित्‌ कार्यकारणभाव 
इप्ट ही है। आइमस्थ्य के भेदाभेदवाद की पुष्छि परवर्ती काल में यादव प्रकाश ने भी की 
थी ।* 

फकाइयप--अद्यसूत्र में तो काग्यप का उल्लेख नहीं है परस्तु झाण्डिल्य के भवितसूत्र 
(तामश्वयंपरां काइयपपरत्वात, २६) में श्राण्डिल्य की चर्चा मिलती है। शाण्डिल्य के मता- 
नुसार काइयप भेदवादी थे तथा वादरायण बभेदवादी । 

माण्डिल्य के भक्ति सूत्र के अतिरिक्त महाभारत (१३॥३१६।५६) में भी काश्यप 
का उल्लेख मिलता है। अभिनव गुप्त आचार्य ने भी ताद्यशास्त्र की टीका में एक काश्यप का 
उल्लेख किया है| हृद्यंगमा नामक ग्रन्य में काइ्यप तथा वररुचि प्रभूति के लक्षण शास्त्र का 
उल्लेख मिलता है। राजा नान्यदेव ने स्वनिर्मित सरस्वती हृदयालंकार नामक नादुय शास्त्र 
की टीका में स्थान-स्थान पर काइयप का उल्लेख किया है। इसके अतिरिक्त नानन्‍्यदेव की 
उक्त रचना में ही एक वृह॒त्काशइयप का उल्लेख भी प्राप्त होता है। चित्र विद्या में कुशल 
काश्यप की चर्चा भी कहीं-कहीं मिलती है ।* मेरे विचार से झाण्डिल्य के भवित सूत्र में चर्चित 
काइयप उपर्यवत काइयपों से भिन्‍न प्रतीत होते हैं । 

उपर्युवत ऋषियों के अतिरिक्त जिन्होंने विभिन्‍न दार्णनिक विचारधाराओं का प्रचार 
किया था उनमें असित, देवल, गर्ग, जैगीपव्य, पराशर और भूगु के नाम विशेष रूप से उल्लि- 
खित किये जा सकते हैं। इस दिः्दशन से केवल इतना कहा जा सकता है कि भत्‌ हरि के 
पूर्व॑वर्ती प्राचीन मह॒पियों एवं आचार्यों में भी वेदास्त दर्शन की यत्‌ किचित्‌ धारणा वर्तमान 
थी | इस घारणा का आधार कोई सिद्धान्त विशेप व होकर व्यवितगत स्वतन्त्र अनुभूति मात्र 
था । बतः इन उपर्युक्त प्राचीन महपियों एवं आचार्यो के दार्शनिक विचारों में भद्वेत वेदान्त के 
अस्पप्ट बीज ही देखे जा सकते हैं। 


बनी 


नाई 





१. अच्युत, पृष्ठ ५, संवत्‌ १६६३ में प्रकाशित । 
देखिए, अच्युत्त, पृष्ठ ६-७ पर ट्प्पिणी । 





ट््पं 


तृतीय अध्याय 
अद्वेंतवाद का व्यवस्थित इतिहास 


दकराचार्य पूर्ववर्ती वेदान्ती आचार्य और उनकी रचनाओ में अद्व॑तवाद के बीज 


हम अद्वत वेदान्त-द्शत वा अव्यवस्यित इतिहास प्रस्तुत करते समय पिछने अध्याय 
में कुछ वादरि प्रभृति प्राचीन ऋषियों एवं आचार्यों का उल्लेख वर चुके हैं। इस सम्बन्ध मं 
यहा केवल यही व ध्य है कि उवत आचार्यों के यत्र-तत्र प्राप्त विचारों मे किसी दाश निक सिद्धास्त 
का पूर्ण विवेचन न मिलकर विभिन्‍न दर्शन पद्धतियों के बीज मात्र ही मिलते हैं। इन प्राचीन 
आचार्यों दे अतिरिक्त अद्दैतववाद के प्रस्थापक शकराचार्य के पूर्वेर्ती कुछ अन्य आचार्य भी 
मिलते हैं जिनकी रचनाओं में अद्वत वेदान्त वी सूक्ष्म विचारदृष्टि का सकेत मिलता है। इस 
स्थल पर दकराचार्य पूव॑ंवर्ती आचायों की व्यवस्यित दाशंनिक विचारधारा का विवेचन दिया 
जायेगा । 
धकराचापं के पूर्ववर्ती अद्वेतवेदान्त के जो आचार्य मिलतें हैं उनमे बोधायन, उपदर्ष, 
भुहदेव, कपर्दी या कपदिक, मारुचि, मत्‌ हरि, भतृ मित्र, ब्रह्मनन्दी भा ब्रह्मातत्दी, टक, द्रविहा- 
चार्य, बहादत्त, भतु प्रपच, सुन्दर पाण्डय और गौडपादाचार्य के नाम विशेष रूप से उल्लेखनीय 
हैं। यहा इन आचार्थों की रचनाओ एव दार्शनिक विचारधारा ने सम्बन्ध में विवेचन किया 
जायेगा ! 
घोधापत--बोघायन उपयुवत आचार्यों में सर्वाधिक प्राघीन थे । इनका काल लगभग 
प्रथम-द्वितीय शताब्दी माना जाता है। इन्होंने वादरायण वे अह्य सूत्र पर एक विस्लीर्ण वृत्ति 
लिखी थी । इस वृत्ति का उल्लेख डा० थीदी ने वब्रह्मयुत्र भाष्य की भूमिका के अन्तगेंत जिया 
है।' इसी वृत्ति का नाम बृतंकोटि है ।* रामानुज का विधिष्टादईँर्त सिद्धान्त और ज॑मिनि वा 
मीमासा दर्शन इसी वृत्ति पर आधारित बतलाया जाता है।' परन्तु प्रसिद्ध जमेन विद्वान 
जैकोवी वा कहना है कि बोघायन ने मौसासा सूत्र पर भी वृत्ति लिसी थी ।* यही वृत्ति जैमिनि 
के मीमासा सुत्र का आधार रही होगी । 
पपवर्ध--यह कहा जाता है कि उपदर्ष ने ब्रह्मचृत्न तथा मोमासा सूत्र दोनों पर ही 
चुत्ति लिखे थी। उपवर्ष की चर्चा शावरभाष्य (मी०सू० १॥१।५) तथा शाकर भापष्य 
(३।३।४३ ) में उपलब्ध होती है । 


१. 5 8.08 9०, ऋझ४डाए, 9, 2॥, तथा देखिए---+#/व 7. 6 7८३८फ़जहुड रण 
एल्तबरश्ाव #एएठततातएडु (40 रि६प०7393773, 09 0, 

२. देखिए त्रिवेन्द्रम से प्रकाशित 'प्रपच हुदय, पु० ३६ । 

३, 2. दावदादाएद * /हव773 5089$753 0(2घ9093780ऐं 3[[777०7०८७०१), ए.एएा 

४. ]0ए774] ए धार 40टाउट्यूचथ एलटा03] 50ट59-79]], 7 47. 


अद्देतवाद का व्यवस्थित इतिहास छ १३१ 


गृहदेव और कपदों--रामानुज के वेदार्थ संग्रह! और श्लीनिवासदास की यत्तीन्द्रमत 
दीपिका में गुहदेव, कर्दी और भाषचि का नाम वेदान्त के विद्वानों के रूप में मिलता है। प्रो ० 
विधुर्भेवर भट्टाचार्य का मत है कि रामानुज ने गुद्देव और कपर्दी की गणना शिप्ट जनों में 
का है, इसलिए ये दोनों विद्वान विशिग्टाद्तवाद के समर्थ रः रहे होगे ३ 
भारवि--विन्ञानेब्बर ने मिताक्षरा (१४१८, २१२४) और माववाचार्य ने पाराधर 
संहिता की टीका में भारुचि को धर्मग्ान्त्र का लेखक बतलाया है । सरस्वती विलास (पेरा- 
ग्राफ १३३) में भी धर्मथास्त्रकार भारचि का उल्लेख मिलता है। इन्होंने विष्णुकृत धर्मसूत्र 
भी एक टीका लिसी थी । परन्तु यह कहना कठिन है कि वेदान्ती भारुचि तथा घर्मगास्त्र- 
कार भारुचि एक ही थे | यदि दोनों को एक ही मान लिया जाए तो इनका समय नवम शती के 
प्रथमादँ में माना जा सकृता है ।* 
भत हरि--वौद्ध दर्मन के अनुयायी चीनी यात्री इत्सिंग, जिसने भारत की यात्रा 
सातवीं घताञदी में की थी, का कथन है हि लगभग चालीस वर्य पहले भारतवर्ष में भतृ हरि 
नाम के एक महान्‌ वेयाकरण की मत्यु हुई थी ।* मेक्समूलर ने भी भतृ्‌ हरि का देहावसान 
सातवीं शत्तावदी के पुर्वार्द का अन्त ही माना है। 
कुछ विद्वानों का विचार है कि भवृ हरि बौद्ध थे। परन्तु अब अन्त:साढदय एवं बहिः 
साक्ष्य के आधार पर इस मत का निराकरण हों चक्रा है और यह सिद्ध हो चुका है क्रि भत्‌ हरि 
वेदास्ती ही थे ।? काव्मीरी बैवदर्ग न के लेखक सोमानन्द एवं उत्सल ने स्फोट्वाद थिद्धान्त 
की आलोचना करते हुए भत्‌ हरि को उद्धृत किया है, तथा उन्हें अद्वतवरादी कहा है ।” आचार्य 
चित्सुम्न की तत्वप्रदीमिक्ा के टीकाकार प्रत्यगूरूप ने भवतृ्‌ हरि को ब्रह्मवत्‌ प्रकाण्ड कहा हू । 
यामुनाचाय के सिद्धिवय (पू० ५) में भर हरि का उल्लेख वेदान्त के लेखकों के अन्तर्गत किया 
गया है । 
भव हरि की प्रसिद्ध रचना यब्द ब्र्मवाद का प्रसिद्ध ग्रन्ध 'वाक्यपदीय' है । वावयपदीय 
का प्रमुख सिद्धान्त शब्दब्रह्मताद अथवा चब्दादतवाद है। किसी-किसी आचाय का सत॒ यह 
भी है कि भन हरि के घहदब्रद्मवाद का प्रधानतया अवलम्बन करके मण्डन मिश्र ने ब्रद्मसिद्धि 


१. वेदाथ संग्रह, पृ० १५४। 

२. यततीन्द्र मत दीपिका, पृ० २ (पूना संस्करण) । 

३२. 2 8977 उि्न्‍नज्ना'3 णी एतार्तवछब्व8 (प्रा०वंपटतंणा ), 9. (2. 

४. पारायर संहिता, १० ५१० [वाम्बे, संस्कृत सिरीज संस्करण ) । 

प्‌. 2.7. इद्घार : साड।णाज जी 792 $बघघछ१, एणे, व, ए- 265; 2. //द//4- 
हव)6 : 425 59579 ० "2प्रतेब93093, 9. (72. > 

६. 727. (८... /त्ाद्ाः शिव धो5 6&70९--- २-इहु & फिीकनिंतावी20ए75 एेंट्वी:ए2- 
एक्पाएड3, 097. दुक्राव $फव्ययां कैैंप्रशाहभ एणाशाटाएनाणा एप, 
00. 293. 298. 

७. ज 04.72, 0/6/66 6८०६7 ; (72०94 49, 0. 228. 


८. ञ£ध, 37द्दत4द अजांओआएदा कऊदाशदोड छापीरोंट---शिश्राफ्शौरशाओ ग्रण 9 उिफ्ते- 
वकञंडध, 20074 (005६ ए०. 7९०. 2 (4940 ), 7 2. 


१३२ छ अद्वंतवेदान्त 


ताम्रक ग्रन्थ का निर्माण किया था ।* उतललाचारय्य के गुरू काइमीरीव शिवादहत के प्रधानतम 
आचार्य सोमानन्दपाद में अपने शिवदृध्टि नामक ग्रन्थ में भन्‌ हरि के झजह्दादतवाद की विशेष 
समाॉलोचता की है। इसके अतिरिक्त दान्तरक्षितवृतव तत्त्व प्ग्रह , अविमुवतात्मावून दुष्ट 
सिद्धि! तथा जय॑न्‍्त कृत न्याय मजरी' भे भी दब्दादइनवाद का उत्नेस मिलता है । उत्तल तथा 
सोमानस्द के दचनो से ज्ञात होता है कि भत्‌ हरि पच्यन्‍्ती दाकू को ही शब्दबहारूप मादउते 
थे । इसके अतिरिवत यह भी ज्ञात होता है कि इस मत में पह्यन्ती वाक ही परा वाक् वे ह५ 
में व्यवहृत होती थी। सूर्य नारायण शुवल ने भाव प्रदीप नामक अपनी वायय पदीय वी टीजा 
में परावाक्‌ को ही ब्रह्म कहा है। शझुदल जी वा उक्त विचार निम्न कथन मे स्पध्ट है-- 

'दाब्दब्रह्म दादिनस्त (परावाक) एवं ब्रह्म तदेव अविद्ययां नानारूप भासते इति प्राहु 

( भात्र प्रदीप, वावयपदीय, 'बरद्गकाण्ड, इलोक १३२) 

उपयुक्त वावय मैं ही यह भी प्रतीत होता है कि ब्रद्वा ही लविद्या वे कारण नाना झ़पी 
में भासित होता है। यही दाद्म॑निक दृष्टि अद्गत वेदान्त की भी है। तत्वदीपिकावार ने भी 
मत हरि को स्पष्ट रूप से अद्वतवादी स्वीकार क्या है | उम्ामहेश्बर कृत 'तत्वदीपिवा' में 
निया है--- 

महासाप्यं व्याचक्षाणों सगदान्‌ भर्तु हरिरपि अद्वेंतमेबाम्घुप गच्छ ति । 

इस प्रकार भर्त हरि निदिचनत ही द्वाब्द ब्रह्माइ तवाद के समर्थक सिद्ध होते हैं । 

भत्‌ मित्र--जयन्त कृत न्याय मजरी' (१० २१३-२२६) तथा यामुनाघार्य वे 'सिद्धि- 
श्रय (पूृ० ४, ५) में मत्‌ मित्र का उल्लेख किया गया है | इसके अतिरिक्त कुप्ारिल ने अपने 
'इलोक बातिक' (११।१॥१०, १॥१।६१३०-१३१) में भी भतृ्‌ मित्र वी चर्चा की है। 
इलोक्वातिक के टीकावार पार्यत्तारथि भ्िश्व की अपनी न्यायरत्नाकर नाम की टीका में भी 
मत्‌ भिन्न कृत 'मीमासा सूत्र” की टीका का उल्लेख मिलता है ।* वंष्णव ग्रत्थौमे वर्णित भत्‌ मित्र 
तया मीमासा दाास्त्र के ग्रन्थों में वणित भत मित्र एक ही हैं, यह कहना कठिन है। सुदुल- 
मट्ट ने अपने अभिषा वृत्ति मातूका' प्रन्थ में भी मत मित्र का उल्लेख किया है।* 

ब्रह्मनन्दी---मघुसदन सरस्वती ने अपनी सक्षेप्शारीरक वी टीका (३२१७) में 
ब्रह्मनन्दी को वानयक्षार कहा है। ब्रह्मनन्दी ने छान्‍्दोग्योपनिषद्‌ पर बाकय लिखेये और इने 
वाक्यों पर भमाष्य लिखा था द्रविडाचार्य ने ।* ब्रह्मनन्दी के ग्रन्थ वा उल्लेख सश्ेप शारीरव 
की अन्वयाशंग्रकाशिका टीका में भी मिलता है ।" आचाय॑ भार के मतानुमार ब्रह्मनन्दी 
परिणामवाद सिद्धान्त के समयेक थे ।$ इसके विपरीन मघुसूदन सरस्वती के सतानुसार अद्म- 
नन्‍्दी अद्वेतेवेदान्त के मिद्धान्त के अनुयायी प्रतीत होते हैं।* ब्रह्मनन्दी विवर्तवाद सिद्धान्त 
के समर्थत थे ॥ 





१ अच्युत, पृ० ११॥ 

२ शीडवात 84 ता ए्प्त02प53, छए (४ 

३. अभिवाद्त्ति मातृता, पु० १७ (निर्णयतागर, बम्बई) । 

४. 2.8. 720/॥6# : एफ्शाफब्याण्प्वाता /०णाप्रगाल, 99, ]67-58. 

४ अन्वपार्थप्रकाशिका, सन्चेप शारो रक ३२२१।॥ 

६ भास्कर भाष्य, बद्धामृत्र १४२५ । ह 
७. स्प शारीरक ३।२१७। 
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कर 


टंक--राजानुजाचार्य के 'वेदाय॑ं संग्रह (१०१५४) में टंक का उल्लेख मिलता है। 

टंक विधिष्टाद्वेतव्ाद सिद्धान्त के समर्थक प्रतीत होते हैं। 
द्रविडाधार्यन-द्रविडाचाय का उल्लेख भारतीय दर्चन के अनेक ग्रन्थों में उपलब्ध 

होता € शंकराचार्य ने द्रविड्ाचार्य को माप्द्क्योपनिपद्‌ कारिका भाष्य में आयमवित्‌ कहा 
है तथा द्वविडाचार्य के 'सिद्धंतुनिवर्नकत्वान्‌! सूत्र को उद्धत किया है ।' उक्त्त स्थल पर 
गंकराचार्य के भाप्य पर टीका करते हुए आनन्दगिरि ने द्वविडाचार्य के सम्बन्ध में जो मत 
प्रकट किया है उसके अनुमार वे अद्वैनवादी प्रवीत होते हैं। इस मत के अनुसार द्रविडाचार्य 
स्वाभाविक ईंत के मभाव वोवन के द्वारा बध्यस्त जगत्‌ की निवुत्ति मानते हैं । इसके अति- 
रिक्त वृहदारण्यक उपनियद्‌ भाप्य में घंकराचार्य ने आचाय॑ द्वविड को सम्प्रदायवित्‌' कहा 
है ब्रद्मानन्दी ने छान्दोग्योपनियद्‌ पर जो वाक्य लिखे थे उनपर द्रविद्ााचार्य ने भाष्य रचना 
की थी। वृहदारण्यक उपनिपद पर भी द्रविडाचार्य का भाष्य बतलागा जाता है । 

उपर्यवत वेदान्त ग्रन्थों के अतिरिक्त बंष्णव सम्प्रदाय के ग्रस्थों में मी द्रविडाचाय्य का 
उल्लेख उपलब्ध होता है। रामानुजाचाये ने अपने वेदार्य संग्रह में भी द्रविद्यचार्य का उल्मेख 
किया है । सिद्धित्रव में . यामुनाचार्य ने भी--भगवता वादरायणेन इदमर्थमेव सूचाणि प्रणी- 
तानि विवृत्तानि चे परिमितगम्भीरमाष्यक्षता' कहकर “नभाप्यकृता' झब्द से द्वविडाचार्य 
का ही संक्रेत किया है । किसी-किसी विद्वानू का यह भी मत है कि द्रव्रिड संहिताकार 
अलवर, बठकोप अबबा बकुलानरण ही वेण्णव ग्रन्थों में द्रविड्राबार्य के नाम से विख्यात 
हैं।* सर्वज्ञात्म मुनि ने संक्षेत आरीरक (३४२२१ ) के अन्तर्गत जिन साध्यक्रार का उल्लेख 
किया है उसस्रे द्रविद्ाचार्य का ही तात्पर्य है । 

ब्रह्मत--बअ्रह्मदत्त की रचनाओं एवं उनके स्थिति काल का निर्णय अत्यन्त दुष्करे* 
है। घंकराचार्य पूर्ववर्ती वेदात्तियों में ब्रह्मदत्त का प्रमुख स्थान है। उनके नाम एवं मत का 
उल्लेख वेदान्त के बनेक ग्रन्यों में उपलब्ध होता है। वेदान्तदेभिकाचार्य ने तत्वमुक्ताकलाप 
की टीका सर्वार्थ सिद्धि में ब्रह्मदत्त का जो मत दिया है उसके अनुमार वे जीव को अनित्य तथा 
एक मात्र ब्रह्म को तित्व पदार्थ मानते हैं ।? सुरेश्वराचार्य के नैष्कर्म्म॑सिद्धि ग्रस्य के बनुप्तार 
ब्रह्मदत्त अद्वेतवादी सिद्ध होते हैं ।* परन्तु ब्रह्मदत्त दत्त आत्मन्नान में उपासनाविधि का श्रेय मानते 
हैं।* 





ब्रह्मदत्त कर्म और जान के समुच्चय के पश्षपाती प्रतीत होते हैं । ब्रह्मदत्त के मतानुसार 





« सिद्ध तु निवर्तकत्वातू--इत्यागमविदां सूत्रम्‌ू (मा० का०, भा० भा० २॥३२) ! 

देखिये गा० का ० २।३२ पर आनन्द गिरि की टीका । 

« वृहदारण्यक उपनिपद्‌, पृ० २६७ (पूना संस्करण) । 

वेदार्थ संग्रह, पृ० १५४ (कार्मी संस्करण ) । 

अच्चुत, पृ० १७॥ 

ख्फक्रदाएाएदा5 2+पंटाट-- उिल्लोंगमब्वेच६७ :. 6: 070 ४८००४०४४९४०, ]-(.7९. 0४. 
4928, 909. 3-9. 

सर्वार्यं सिद्धि २१६ । 

नेप्कर्म्य सिद्धि १।६८। 

देखिये, नैष्कर्म्य सिद्धि १६७। 


ट्शी श्८ र्ध्द नए ९) «४७ 


गा क्र 


रि्ि 


१३४ ए बनद्गतवेदान्त 


साधक वो पहले उपनिपद के द्वारा ब्रद्म का परोक्ष ज्ञान लाभ वरता चाहिए। तदनन्तर बहू 
ब्रद्यास्मि इस्यावारक भावना का क्षम्पास करता चाहिए। इस अवस्था में ब्रद्मादत्त वर्मे वी 
आवश्यकता स्वीकार करते हैं। यही ब्रद्मदत्त वा ज्ञानवर्मंसमुच्चयवाद है । ज्ञानोत्त म ने ब्रह्म- 
दत्त वो नैप्वम्य सिद्धि की टीका में ज्ञानसमुच्चयवादी सिद्ध करते हुए वहा है-- 

वाक्पजन्पज्ञानोत्तकालीमभावनोत्कर्पातू._ भावनाजन्यसालास्कारलक्षणज्ञाना तरेणेव 
अद्ञातस्प लिवते ज्ञाताभ्यासदक्षाया ज्ञातस्थ कर्मणा समुच्चप्रोपप्ति (ज्ञानोत्तम चरिद्रिवा, 
न॑ष्कम्य सिद्धि १६७) 

भत्‌ ध्रपचच--भत्‌ प्रपद भी वेदाल्त के एक प्राचीन आचाय॑ थे। सक्षेप शारीरक वे 
टीवाबार मघुसूदन सरस्वती के निम्नलिखित दावय के अनुसार भत्‌ प्रपत्र ब्रह्मसूत्र के भाष्य- 
कार भी प्रतीत होने ढ़ें । 

कड्चिन तत्‌ सूत्र ब्याचक्षाणँ मत्‌ प्रगचा दिभि 

यामुनाचाय॑ ने अपने सिद्धि त्रय मं भी भत्‌ प्रपच को वेदान्त दर्शन वा लेखक स्वीकार 
किया है। भानन्द गिरि ने वृहदारण्यक उपतिपद्‌ पर लिखे गए सुरेदयर के वानिकों की व्याह्या 
बरते हुए अनंक स्पला पर भत्‌ प्रपच का उत्लख किया है । 

जैसा कि ऊपर बहा जाचुका है भार प्रपच ब्रह्मसूत्र भाष्य के प्रणेता तो प्रतीत होते 
ही हैं, साथ ही क्ठोपनिपद्‌ तथा वृहुदारण्पक उपतिपद्‌ पर भी उनका भाष्य बतलाया जाता 
है बुछ विद्वाना न भत्‌ प्रपच वे वतिपय लेखाशा वो सकचित करने बा मी प्रयत्न वियो 


है ।' 

भत्‌ प्रपच का दार्शनिक पिद्धान्त--भत्‌ प्रपच वा दार्शनिद सिद्धान्त भेदाभेदवाद या 
दैताईतवाद अथवा अनेकान्तवाद वहा जाता है। भत्‌ प्रपच के भेदाभेदबाद बे अनुसार पर- 
मार्य मे एत्व भी है और अनेक्त्व भी। परमार्थे, ब्रह्म सूप में एफ है और जगत्‌ रूप में 
नाता। भनत्‌ प्रपच के मत में जीव नाना तथा परमात्मा एकदेश मान हैं । बहा एक होने पर 
भी समुद्र तरग के समान द्वतमव है | बहा में अनेज़ जीवो की सत्ता होते वे कारण ही वह अनेक 
रूप है और मृलत उपद्वारूप मे वहू एक रूप ही है। ब्रह्मल्प मे वह अभेद, अद्वत एन एव है 
परन्तु अनेक जीवो वे रूप में वह भेदपूर्ण, द्रतमस एवं अनेत् रूप है। इसीलिए भत प्रपच वा 
उक्त सिद्धान्त भेदाभेदवाद, इनताइतवाद तथा अनेय्रात्तदांद ने नाम से प्रस्यानत है । 

”... उपपुत्तर दृष्टिवोण के अनुमार परमात्मा में एक्ट्व के साथ अनेयत्व वी कन्‍्पना 
करके भवन प्रपच ने ज्ञान एवं वर्म दे समुच्चय की स्थापना वी है। परमात्मा वे एस्त्व वी 
स्थापता के द्वारा उन्‍होंने मोल की साधिका ज्ञानमीमासा पर बल दिया है और दूगरी और 
परमात्पा में अनेकत्व वी कल्पना है द्वारा कर्मताएड पर आशितल लौकिए एवं वैदित ब्यवद्यारों 
वी मद्ता को पुप्ट किया है। भत॒ प्रपत्र के उक्त दार्शनिक विचार की अभियक्तिं गरराघाय 
ने अपने ब्रद्ममृत्र भाष्य (ब्र० गू०, शा० भा० २।११४) के अन्तर्गत स्पष्ट की है । 


शै दे खिये / मंउसदत सररवती दी टीवा 'सलेप जारी रक ।३ प7र। 
अच्युत, पू० ८। 

३ देखिए, टिरिप्नला वा लिस-- 8 0॥9॥ /#करादृपा ५ 024, 99 76 86 वे अन्वर्गत तथा 
देगा, (/7: ८२ पहन जाप वन्‍छकबटातााड छा वाल परकाए। ऐसलाबोी (छा 
हकदार", ना ह३ ]025 0 ॥38॥ 


अद्वतवाद का व्यवस्थित इतिहास ए १३५ 


भत्‌ प्रपंच का मोक्ष सम्बन्धी सिद्धान्त--भवतत प्रप॑च की दृष्टि में जीवन्मुक्ति एवं विदेह 
मुक्ति की तरह ही मुक्ति के दो रूप मिलते हैं---एक अपर मोक्ष अथवा अपवर्ग एवं दुसरा 
परामुक्ति अर्थात्‌ ब्रह्मभावामत्ति | अपरमोक्ष मनुष्य को इसी शरीर में आत्मसाक्षात्कार होने 
पर होता है। यह जीवन्मुविति के ही समान है । इसके विपरीत पराप्रुक्ति अथवा ब्रह्मभावापत्ति 
देहपात होने पर होती है ।' यही विदेह मुक्ति की अवस्था है। , 
भरत प्रपंच का परिणामवाद--भत्‌ प्रपंच परिणामवाद को भी स्वीकार करते हैं। 
इनके मतानुसार ब्ह्म का परिणाम अधोलिखित तीन प्रकार से उपलब्ध होता है--- 
(१) अन्तर्यामी तथा जीव रूप में; (२) अव्याकृत, सूत्र विराट तथा देवता रूप में; 
(३) जाति तथा पिण्डरूप में । 
इस प्रकार ब्रह्म की उपयुक्त अन्तर्यामी आदि आठ अवस्थाये सिद्ध होती हैं । 
भत्‌ प्रपंच का प्रमाणसमुच्चयवाद--भेत्‌ प्रपंच की दृष्टि में लौकिक एवं वेदिक दोनों 
ही प्रकार के प्रमाणों की सत्यता है। इसी लिए वे प्रमाण समुच्चयवादी कहलाते हैं । 
संस्कृत के निष्णात विद्वान डा० वीरमणि प्रसाद उपाध्याय ने भव प्रपंच के दार्शनिक 
सिद्धान्त को निम्नलिखित चार भागों में विभाजित किया है-- (१) राशिवयवाद (२) 
अनेकान्तवाद (३) परिणामवाद और (४) मोक्ष निरूपण । 
प्रथम राशित्रयवाद को छोड़कर अन्य तीन सिद्धान्तों का संकेत ऊपर किया जा चुका 
है। राशित्रयवाद के अनुसार उपाध्याय जी ने परमात्मा को उत्तम राशि, जीव को मध्यम 
राधि और शेप मूर्ताम्ूर्त जगत्‌ को अधम राशि कहा है। 
सुन्दर पाण्डय--सुन्दर पाण्ड्य दक्षिण भारत के मीमांसा एव वेदान्त दर्शन के विह्ान्‌ 
थे। यह अनुमान किया जाता है कि इन्होंने ब्रह्ममृत्र के किसी प्राचीन भाष्य से सम्बन्धित 
का रिकावद्ध वातिक अन्य की रचना की थी । इस सम्बन्ध में कोई निश्चित मत तो नही मिलता, 
परन्तु विद्वानों का कहवा है कि शंकराचार्य ने समच्वयाधिकरण के भाष्य के अल्त में (ब्र० 
म्‌ू०, शा० भा० ११४) जो निम्नलिखित तीन इलोक उद्धृत किये हैं वे सुन्दर पाण्डय के 
वातिक ग्रन्थ से ही उद्धृत है : 
अपि चाहु : 
गौणमिथ्यात्मनों सत्वे ,पुत्रदेहादि वाधनात्‌ । 
सद्‌ ब्रह्मात्माहमित्येवं बोधे कार्य कर्थं भवेत्‌ ॥ 
अन्वेप्टब्यात्म विज्ञानात प्राक्‌ प्रमातृत्वमात्मनः । 
अन्विष्ट: स्थात्‌ प्रमात॑व पापदोपादि वर्जित: ॥ 
देहात्मप्रत्ययी यद्‌ बतू श्रमाणत्वेन कल्पितः। 
लौकिक॑ तदवदेवेदं प्रमाण त्वात्मनिश्चयात्‌ ॥ 
(क्र० सू०, शा ० भा० ११४ में उद्धृत ) 
उपर्यूवत्त कथन के अनुसार जब तक अह ब्रह्मास्मि' इत्याकारक ब्रह्म ज्ञान का उदय 
नहीं होता, उस समय तक समस्त प्राणियों एवं विधियों की सार्थक्रता है! जहाँ तक आत्म वस्तु 
का सम्बन्ध है चह न हेय है और न उपादेय । अद्वेत दृष्टि के अनुसार बात्मा के बोध में प्रमाण 
52220 02526 कट टन मे 
१. अच्युत, पु० १०। 


२. देखिए, वेदान्तांक (कल्याण) में भत्‌ प्रपंच का अद्वैत सिद्धान्त नामक लेख. पृ० ३१३२। 


१३६ 0 अद्वैतवेदान्त 


वी आवश्यवता नहीं बयोकि आत्मब्रोध की स्थिति में प्रमाता एव विषय की सता नहीं 
रहती। भामतीकार दाचस्पति मिश्र ने उपयुक्त इलोंका वा “ब्रह्मविदा गाथा बहूकर वर्णन 
किया है। परत्तु नर्रसह त्वत्प के शिष्प आत्मस्व॒स्प द्वारा रचित पंदुमंपाद की पचपरादिका 
की टीका प्रबोध परिशोधिनी के अनुसार उपयुवत इलोक सुन्दर पाण्ड्य दृत ही बतलाए जाते 
हैं। माघव म्त्रिकृत सूतसहिता की तात्पयं दीपिका नाम की टीका में भी यह उल्लेख मिलता 
है कि उपयूजत शंकराचार्य द्वारा उद्धृत इलोकों मे तृतीय इलोक--दिहात्मप्रत्ययो निश्चयात्‌ 
सुन्दरपाण्डय कृत वातिक से उद्धत है। अंभलानन्द के वत्पतह (३३२४५) के अत्तर्गत सुन्दर 
पाण्ड्य के ति श्रेण्यारोहणप्राप्यम्‌' आदि और तीन बचत पा तम्त्र वातिक (बनारस सस्करण, 
पृष्ठ ५५२-८५३) में उक्त तीत तथा तिन यद्यपि सामर्थ्यम्‌' प्रभूति दो यो पाच वचन उद्बृत 
किमे हैं। 'न्यायसुधा' (पृष्ठ १२२८) के अन्तर्गत उवते पांच इजोक वद्धानाम्‌' के नाम से उद्धृत 
क्ये गये हैं, इस प्रकार अनेक ग्रन्थों में सुन्दरपाण्ड्य के वातिक के प्रमाण सकेत उपलब्ध होते हैं । 

बुछ विद्वानों के मत में तो सुन्दर पाण्ड्य राजा तेड्मारण नायनर का नामानन्‍्तर है।' 
इमके विपरोत कुछ विद्वानों के बनुयार यह पाण्डबराज कुश्जवर्धन था कुलपाण्डय वे नाम से 
भी प्रसिद्ध थे । कतिपय विद्वानों वा विचार है जि प्रसिद्ध शद आचार्य तिरुझान सम्बन्धर इनके 
समसामयिक थे। इन्ही के प्रभाव से भ्रमावित्र होकर सुन्दर पाण्ड्य ने जन धर्म वो छोडकर 
शव धर्म को स्वीकार किया था। यह भी उल्लेत मिलता है कि सुन्दर पाण्दय ने चोल-राज- 
कुमारी से विवाह किया था ।'* 


इस प्रकार सुन्दर पाण्डय एवं उनते दाह निक मत वे सम्बन्ध में जनेक मतवाद मिलते 
हें 


ऊपर हमने जिन दाकराचार्यपूर्ववर्ता आचार्यों की चर्चा की है उनमे कृतिपय हो ऐप्ते हैं 
शिनवी रचनाओं की प्रामाणिकता सिद्ध होती है । इसके अतिरिवन बुछ ऐसे हैं जिनकी रचानाओ 
के कुछ सवेत मात्र ही यत-तत्र उपलब्ध होते हैं। अत भत हरि आदि कतिपय को छोडकर अन्य 
आचार्यों के दार्शनिक मतो वा उल्लेख विभिन्न टीकाओ, भाष्यों एवं अन्य विविध ग्रन्थों मे प्राप्त 
यकेता के आधार पर ही विया गया है। अत यहा यह निर्देश करना उपयुक्त होगा कि उठते 
आचार्यों के मतो में अद्व॑तवाद के सूद्षम बीज मात्र ही उपलब्ध होते हैं। अद यहा दकराचार्य के, 


पूववर्ती आचार्पों में प्रधान गौठ़पादाचार्य के दाश्यनिक सिद्धान्तो के सम्बन्ध में विवेचन प्रस्तुत 
किया जायेगा । 


गौडपादावार्य का दर्शन 


प्राचोन अद्दताद का पूर्णतया विकासत स्वरूप गौडपादाचार्यके दर्शन में ही उपलब्ध 
पता है। गौडपादाचार्य का प्रमुख दर्शन ग्रन्थ गौडपादका रिका है| 'गौडपांदाचार्य के दाझनिक 
द्वान्त का प्रभाव उनिे प्रशिष्य घराचार्य वे दाह्ञनित सिद्धान्त अ्द्वतवाद पर भी पूर्ण 





१ देखिए-महामहोप्राध्याय दुप्पू स्वामी शास्त्री द्वारा लिखित लेख-- 
85एग्रट एाएजिटाड ठी पैटतत।ए वा 65 एवपाशों सडठा/ एणी औगएाट्या व्रत 
( [0पश/तकवों ग॑ (दावों रिटपत्ताएग, ैबपंस्सड, ४० ॥) 

२ देखि!श--नच्युत, प्रप्ठ है पर गादरिप्पणी । 


अद्वतवाद का व्यवस्थित इतिहास ०७ १३७ 


रूप से पड़ा है। डाक्टर वलेसर,* जैकोबी,' एवं डाक्टर दास गुप्त" जादि कुछ विद्वानों ने 
गौडपादाचार्य के दाशं निक सिद्धान्त पर बौद्ध दश्शन का प्रभाव ढूंढने की चेप्टा की है। इस 


स्थल पर आचाय॑ गौडपाद के दार्शनिक सिद्धान्त के विभिन्‍न पक्षों के सम्बन्ध में विवेचत किया 
जायेगा । 


गोडपादाचार्य द्वारा अद्वत तत्व का प्रतिपादन 


ओऔपनिपद दर्शन के अनुसार गौड़पादाचार्य विश्व, तैजस एवं प्राज्ञ को आत्मा के ' 
विभिन्‍न रूपों में न स्वीकार करके एक ही स्वीकार करते हैं । आचार्य गौडपाद के अनुसार 
उपर्मुक्त तीन स्वरूप एक ही आत्मा की अभिव्यवितयां हैं--(एक एवत्रिघास्मृत;, गौ० .का० 
११) | यही आत्मा अद्वेत ज्ञान-स्वरूप एवं सर्वव्यापक है ।(अह्व॑तः सर्व भावानां देवस्तुर्यों विभु: 
स्मृतः, गौ० का० १॥१०)। अह्ेच तत्त्व का प्रतिधादन करते हुए ग्रौडवादाचार्य ने कहा है कि 
अनादि माया के कारण अज्नान की निद्रा में सुप्त जीव अज्ञान निवृत्ति होने पर जब भ्रवुद्ध होता 
है तभी अज, अनिद्र, अस्वप्न एवं अद्वेत तत्व का बोघ होता है।* इस प्रकार शॉकर वेदान्त की 
तरह आचार्य गौडपाद की दृष्टि से द्वेत जगन्‌ वगे सत्ता मायिक ही है। माया अर्थात्‌ अज्ञान 
की निवृत्ति होने से तत्व मान होने पर प्रपंचमय हत जगत्‌ की भी निवृत्ति हो जाती है -ज्ञाते 
हवन न वियेते (गौ०्का० ११८) । 

प्रवर्ती अद्वैत वेदान्त के अन्तगंत ब्रह्म की अद्वेत तत्व के रूप में स्वीकार करके ब्रह्म 
तस्त्र का विस्तार से विवेचन किया गया है। गौडपादाचार्य ने प्रणव अर्थात्‌ ओोंकार को ब्रह्म 
रूप ही माना है। (प्रणवो ब्रह्म निर्भयमु, गौ० का० १।२५)। प्रणव रूप ब्रह्म में समाहित चित्त 
वाले व्यक्ति के लिए किसी प्रकार का भय नहीं रहता। प्रणव ही अपर, पर, अपुर्व, अनन्तर, 
अवाह्य अनपर तथा अव्यय रूप है| प्रणव ही सर्व प्रबंच का आदि, मध्य तया अन्त है ।*+ 

वरह्य का स्वभाव--जों ब्रह्म जिज्ञामु का ज्ञ य है उसे, गौडपादाचार्य ने मज तथा नित्य 
कहा है--त्रह्मजे यम नित्य! (गौ०-का० ३।३३) यही शान्त तथा बद्दयरूप* तत्व है तथा 
प्रत्येक स्थिति में समान” है। ब्रह्म स्वभाव से स्व॒स्थ,,.शान्तिट तथा विशुद्ध रूप है । आाचाये 
गौडपाद ने ब्रह्म] को अनिद्र, अस्वप्त, नाम रूप मेः/गूहित; सकृद्विभात तथा सर्वज्ञ कहा है। 


 डा० बज्ेसर के मत के लिये देखिए--.)- 7९. &. 5..(90) 9. 869. 
जैक्नोबयी के मत के लिये देखिए--.. ०0. $. (93), 77- 92, 8: 
डा० दास गुप्त के मत के लिए देखिए-- 77047 7]9050999, ४०. , 9. 428. 
अनादिमायया सुप्तो, यदा जीव: प्रबुद्धते । 
अजमनिद्रमस्वप्नमद्वे त॑ बुध्यते तदा ॥ गौ० का० १११६। 

9. गौ० दा० १।२५, २६ । 
गाच्तमद्रयम्‌, गौ० का० ४॥४५ | 
समतांगतम्‌, गौ० का० ३।२।३८। 
स्त्रस्थ॑ ब्रान्तम्‌, वही, २।४७॥ 
बढ़ी, ६३ । 

यही, ३४३५। 


र््द्‌ जर # ०5 


72. ही फ ल्डीी 


> कि 
न) 
सकी 
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ब्रह्म दर्न के जिये किसी अन्य प्रकाश वी अपेक्षा नहीं है क्पोंवि बड़ तो स्व प्रकाश स्तरूप! 
है ! इससे अनिरिवत्र ब्रह्म अनुत्तम सुख एव निर्वाण रूप है ।' एक का रिया के अच्तगंत परमार्य 
तत्य या वर्णन करते हुए यहा है कि परमार्थ दृष्टि से न किसी का प्रवथ है न किसी की उत्पत्ति, 
न कोई वद्ध है तथा न कौई साथत । इस प्रतार तो सुमुकझ्षु एवं मुका का भेद भी व्िध्या ही है।' 

उपर्ययत दृष्टि वे! अनुसार गौदपादाचार्स ने जिय अद्भत तत्व का प्रतिपादन डिया है 
उसका पूर्ण समर्थन तय तक एय़ज़ी ही वहां जाएगा जय तक कि जग़त्‌ वे सम्पन्ध में गौद- 
पादाचाय ये दृष्टिफोण वा जच्यपत ने किया जाए। गौडपादाचायं के प्रशिए्य शकराचाय ने 
तो जगत्‌ सी व्यावह्वारिक सत्ता को स्वीवार करने हुए उसका मिथ्यात्व सिद्ध किया था। 
गौटपादाचार्य ने अद्व ते का प्रतिपादन करते हुए स्वप्न सादृइ्य के आधार पर जगन्मिथ्यात्व का 
समर्थन रिया है। दस स्थल पर आचार्य ग्रौदपाद द्वारा प्रतियदित जगत्‌ के स्वाध्निक 
मिथ्यात्व वे सम्बन्ध में विंच र व्रत उचितें होगा । 


गौडपादावार्य द्वारा स्वप्प सादश्य के आधार पर किया गया जगन्मिथ्य त्व वा 
प्रतिपादन 

आचार्य गौठगाद ने साष्डवम् चारिया के चेंलेब्य एव ललानशान्ति प्रकरण वे अन्त 
गंत जगत वे मियूयरात्व का प्रतिवादन रवप्तसिद्वास्स के आधार पर जिया है। स्वाप्पिक 
विपयो का मिथुयात्व निष्पन्न वरते हुए आचाय ने वैनयय प्रररण में वहा है कि स्वप्न वाल 
के समस्त वाह्य एवं आध्यात्मित भाव सिध्या होते हैं। क्योकि स्वप्नायत्या के परचात 
जाग्रत्‌ अवस्था में स्वाप्सिव भौवों की सत्यता नही देखी जाती । उदाहरण के लिए स्वप्त मे 
गज या पर्वत देखने वाले ठयवित ने लिए जाग्ननू संस्था में गजया पर्वत वी सत्ता नहीं देखी 
जाती । अत स्वप्न काल वे गज या पव॑त के भाव भी मिथृया ही हैं। इस सम्बन्ध में एक उदा- 
हरण प्रस्तुत करते हुए आचार्य गौडपयाद ने वहा है कि स्‍्वृष्म में जो उयकिति अपने मित्रों से 
आलाप करता है वह जाग्रत दक्षा में नहीं करता।' इसी प्रकार स्वाध्तिक रथादि की सत्ता 
मी मिधूया ही है । 

गोदपादाबाय॑ ने उपयुक्त स्वप्न सिद्धान्त के जाधार पर ही स्वाप्निक पदार्थों की 
सत्ता वी तरह जाग्रत्‌ जगत्‌ की सत्ता को भियया वह्दा है ।* स्वप्न एवं जाग्रतू अवस्थाओं के 
मिययात्व का विवेषन करते हुए आचाये गौडपाद ने उक्त दोनो जवस्थाओं को एक ही कह 
दिया है--स्वृप्त जागरितस्थाने हां कमाहुमंनीपिण (गो० का० २१५) । 

- दायराचाये ने गौडपादाचार्य के उपयु वत स्वप्न एवं जाग्रतू वत्रत्थाओं के त्ाम्प वे 





८. प्रभाव मवति स्वयम्‌, यौ० वा ४८१ | 

न वही, ३।४७॥ 

३ वहीं, २३२१ 

४ बैतथय सर्व दावाना स्वप्नमा ह मनी पिज , सौ० का० २।१ | 

४« मित्रार्य लत संम्गन्थुप सम्बुदो न प्रपद्मेते । गौ ० ब7० ४३५४ ॥ 
६ गौ०बा० २॥३। 

७ वही,३४८। 
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प्रतिपादक कथन (गौ० का० श४) पर नैयायिक शैली में भाष्य करते हुए कहा है-- 
१--जाग्रदुदृष्यानां भावना वंतथयम्‌--इति प्रतिन्ञा 
अर्थात्‌ जाग्रत अवस्था में देखी हुई वस्तुएँ मिथया है, यह प्रतिज्ञा है 
२--दृश्यत्वात्‌--इति हेतु: । 
क्योंकि वे दृश्य है, यह द्वेतु है । 
३- स्वप्न दृश्य भाववत्‌--इति दृष्टान्तः । 
स्वप्न में देखी हुई वस्तुओं के समान मिथ्या हैं, यह दप्टान्त 
४--यथा तथ स्वप्ने दृश्यानां भावाना बेंतथूयं तथा जागरितेशपि दृश्यत्वमविशिष्टम्‌ 
इति हेतृपनय: । 
अर्थात्‌ जिस प्रकार स्वप्न में देखी गई वस्तुएँ मिथ॒या हैं, उसी प्रकार जाग्रत्‌ 
अवस्था में देखी गई वस्तुएँ भी मिथया ही है! यह हेनुपनय है । 
५--तेस्माज्जागरितेषपि वेतथय स्मृतमू--इनति निगमनम्‌ 
अर्थात्‌ इसलिए जाग्रतू जगन्‌ में देखी गई वस्तुएं मिथ्या हैँ--यह नियमन है ।* 
उपयु कत भाष्य के अनुसार स्वप्न एवं जाग्रतू अवस्थाओं का साथम्य स्पष्ट है| परन्तु 
प्रकारान्तर से देखने पर स्वप्न एवं जाग्रपू अवस्थाओं में भेद भी दृध्टिगोचर होता है। शंकरा- 
चाय ने अपने ब्रह्मसत्र भाष्य (२॥२॥२६) के अन्तर्गत स्वप्म एवं जाग्रत के भेद का प्रतिपादन 
भी किया है । 


शंकराचार्य हारा किया गया स्वप्न एवं जाग्रत के भेद का प्रतिपादन 


शंकराचार्य ने ब्रह्मसत्र भाप्प (२।२६) के अन्तर्गत विज्ञानवादी बीद्ध के मत को 
प्रस्तुत करते हुए और उसका खण्डन करते हुए कहा है कि-- 

यदकत वाह्यार्थापलापिया स्वप्तादि प्रत्यववज्जञागरितगोच रा अधि स्तम्भादिश्त्यया- 
बिनेव बाह्मेतर्थेत भवेयुः प्रत्यवत्वाविशेषादिति वकक्‍्तव्यम्‌ | अर्थात्‌ स्वप्तादि अवस्था के ज्ञान 
के समान जाग्रत अवस्था में हुए स्वम्भ आदि ज्ञान भी वाह्म अर्थ के बिना ही हों वत्त है, 

पोंकि दोनों में प्रत्ययत्व समान है, ऐसा वाह्म अर्थ के निषेध करने वाले ने जो कहा है उसका 

प्रत्याश्यान करना चाहिए । 

शंकराचार्य विज्ञानवादी के उपयु कत मत का खण्डन करते टरुए कहते हैं--अन्नोच्यते- 
न स्वप्नादि प्रत्यय वज्जाग्रत प्रत्यया भवितमहेँन्ति। अनति स्वप्नशालिक प्रत्ययों के समान 
जाग्रत अवस्था के प्रत्यय नहीं हो सकते । अपने मत के झामजन में हेतु प्रदर्शित करते हुए 
दंकराचार्य ने कहा है-कस्मात्‌ ? बेवर्म्धात्‌। चेवरस्प हिभतति स्वप्यज्ञायरितयी:--अर्थात्‌ ववर्म्य 
हेतु है। स्वप्न एवं जाग्रतू अबस्थाओं में वधम्य है। इसे वबरघ का स्पष्ठ करते हुए घकराचाय 
ने कहा है--कि पुनर्वेधरम्यम्‌ । बाधायाधाधिति त्र 6: । वाध्यते हि स्वष्तोवलज्यं वस्तु प्रतिबुद्धस्थ 





१, ह्वा० राधाकृष्णन में नैयायिक गली में फिए गए उपयु कक्‍त प्रतिपादन का महत्त्त जकोवी 
महोदव को दिया है। (देखिए, डाक्टर रावाकृष्णनू, इन्डियस फिलासफी, भाग २ 
पृ० ४३६ पर पादट्प्पणी) परन्तु शंकराचाय थे तो उपयु के वियय का नेयायिक शली में 
प्रक्तिपादन जैकोवी रे शत्तियों पूर्व कर दिया था । अतः नैयायिक थैली के प्रतिपदन का 
हृत्व जैकोबी को देवा उचित गढी गतीत होता । 


१४० ८ भईैतवेदान्ध 


पिध्याप्रधौपलब्ध भहाजनतमातम इंति, नहारित संग सहानवतसागमों निद्राएसान तु 
जैभतो मच तेतेपा क्षान्तिरद्वभजेति। अर्थात वैधम्य क्या है ”? बाघ और अबाध। वर्लेकि 
स्वप्न मे उपलण्ध हुई वस्तु व जाग्रत अवस्था से बाघ होता है । उदाहरण के लिए यदि विसी 
को स्वप्न मे भटाजन वा समागम होता है तो जाग्रतू में स्वप्द ४प्टा वो उस स्वप्न दृष्ट महा- 
जन वी उपलब्धि नहीं होती । इनीलिए जाप्रर अद स्था मे वह स्वप्स दष्टा यही कहुता है कि स्वप्न 
मेंमद्वाजत समागस की पुझे जो उउ्ता थि हुई थी वह मियया है) वास्तव मे मुझे महाजन 
समागप नही हुआ । मेरे मन के निद्वा से ग्दाति युव होने के कारण घुझे यह आराग्ति हो गई 
थी। 

स्वप्नावस्था वा जाप्रत अवस्था से भेद दिखताने हुए शाराधार्य ते कहा है -- नव जाग॑- 
दिनोपज भ वस्तु स्तम्भादिक वस्याचिदष्यवस्थाया वाच्यत ।' अर्थात्‌ जाग्रत अवस्था में जित 
स्तम्नादि जवमस्थाओं वी उपल्लय-व टोती है उनका बिसी जबस्था में भी बाध नही होता । 

उपयुवत्र रीति से स्वप्न एव जाग्रन जवस्थाओ से भेद की स्थापना वरते हुए झररा- 
चार्य ते स्वाद एवं भाग्रतु अवस्थ आव भौलिय भेद वो झाप्ट फरते हुए बढ़ा है कि स्वप्त 
दर्शन का कारण स्मृति है भऔौर जारप जब था वे दर्शन का कारण उन्‍लब्जि। स्थति और 
उप्ला थ वा प्रयक्ष भेद स्वत अनुमव मे आता है। वह भेद यह है हि प्रवमस अथ का 
विप्रयाग है और दूसरे मे संम्प्रयोग है 4 इस प्रवार चर राचाय ने रपप्ट ही स्व॒प्त एव जाग्रत्‌ 
दे वैउम्य वा प्रतिषादन किसा है । 


संमालो चना 


अद्रतवाद ग्रन्य के लेखक गगा प्रयमाद ने शर्राचार्य के उपयुवत मते की ओऑलोंवना 
की है | गयाप्रमाद प्रभृति कुद्ध विद्वाना वा कथन है कि जिन शत रा चाय ने साण्डूवय कारिका 
(२४) पर भाष्य करते हुए स्वप्न एवं जाप्रतू अवस्था के साधम्य का प्रतियादन किया है, 
उन्होंने थोगाचार वीद्ध के मत का सण्दन (ब० सू०, ज्ञा० भा० २।२१६) करते हुए धवप्न एव 
जांप्रतू के वैधर्म्स की स्थापना करके माउदृवबतारिकाभाष्य वर्ती मत वे पिरोधी मत वीं 
स्थापना की है! इस सम्बन्ध में अद्वतवाद वे सम|लोचन' गंगाधसाद ने विला टै-- 
उन्होने यह न सोचा कि हम अपने ही शब्दों म अपने मत का खण"्डन कर रहे हैं * 
मेरे विचार से गयाप्रसाद आदि का उपयुक्त दृष्टि से शंकराचार्य के मत में विरोध 
दुद़ना उचित नहीं प्रतीत होता । गवराचार्य का मांण्दक्य वारितों भाप्य एवं ब्ह्ममत भाष्य 
में भिन्‍्त भिन्‍न तातलये है। माण्दवप कारिका (२।४) पर भाष्य करते हुए जहा झकरावारये 
ने स्वप्त एवं जाग्रत्‌ के साथम्यें का प्रतिपादत किया है, वहा उनका उद्देश्य गौडपादाघार्य वे 
इस मत का समर्थन वरना है कि जाग्रत्‌ जगत्‌ के पदार्थ सत्य न होकर मिस वा हैं। जिस प्रतार 
स्वप्तावस्था के पदार्थों का जाग्रत में बाय दी जाता है उसी प्रयार परमार्थावस्‍था में जाग्रा 
अवस्था के पदार्थों का वाध हो जाता है| परमा्यावस्था मे आत्मतत्व वा बोच होने पर वेवल 
आ"म तत्व की हो सत्ता सिद्ध होती है। अत जहा आचांधथ॑ ने स्वप्त एवं जाग्रत के साधम्यें को 





है ब्र० सुू०, शा० भा० २]२।२१ | 
रे विशेष दशणिए--बश्र ७ मू०, दा० मा० २२२६ । 
ने गंगाप्रसाद अद्वतवाद पृ० ७०७ । (बला प्रेस, धजाहाबाद--१६५७ स०) 


अद्गतवाद का व्यवस्थित इतिहास ४ १४१ 


स्वीकार किया है, वहां उनका तात्पर्य गौडपाद के अनुसार जाग्रत के पदार्थों का मिथयात्व- 
सिद्ध करना है। है 

जहां तक शंकराचार्य द्वारा ब्रह्मयूत्र भाप्प (२२२६)के अन्तर्गत स्वप्न एवं जाग्रत के 
वेधम्यं निरूपण का प्रदन है वह भी शंकराचार्य के माण्डूक्य कारिका भाष्य (२४) का विरोधी 
नहीं है| विज्ञानवादी बौद्ध के मत का खण्डन करते हुए शंकराचार्य ने स्वप्न एवं जाग्रत्‌ अब- 
स्थाओं में भेद अवश्य स्थापित किया है परन्तु वहां भी उन्होंने जाग्रत्‌ जगत्‌ के पदार्थों की पर- 
मार्थ सत्यता को स्वीकार नही किया है । स्वप्न एवं जा ग्रत का अवस्थागत भेद निश्चित है । 
स्वप्न द्रप्टा के लिए अपनी चार हाथ की कुटियां में जिन गजराजों के दर्शन होते हैं उनकी वहां 
(कुटिया में) स्थिति भी असम्भव है। इससे यह स्पष्ट है कि स्वप्नकालिक पदार्थों की सत्ता 
केवल मत का अममात्र ही होती है। परन्तु इसके विपरीत इस तथूय को अस्वीकार नहीं किया 
जा सकता कि जगत्‌ के पदार्थ केवल मानसिक कल्पनामात्र न होकर भौतिक दृष्टि से सत्य हैं। 
गौडपादाचार्य , शंकराचार्य एवं आनन्दग्रिरि' ने भी स्वप्म एवं जाग्रतू के इस वेथर्भ्य को स्त्री- 
कार किया है। परमार्थ दृष्टि से दोनों के मिथ्या होने के कारण दोनों में मिथुयात्व रूप 
साधन्य है ।* और स्वप्न एवं जाग्रत के पृथक दृष्टिकोण से दोनों में वंधम्यं है । अतः शंकराचार्य 
ने स्वप्त एवं जाग्रत्‌ के सम्बन्ध में जिस साधम्य एवं वेधम्यं का प्रतिपादन किया है, उसे विरोधी 
समभता समीचीन नहीं प्रतीत होता । 


गौडपादाचार्य का अजातवाद का सिद्धान्त 


अद्वतवाद के समर्थन में अजातवाद के धिद्धान्त का प्रतियादन करते हुए गौडपादा- 
चाय का कथन है कि परमार्थतः न किसी जीव की उत्पत्ति होती है और न कोई जीव की 
उत्पत्ति का क़ारण है। वस्तुत: एकमात्र ब्रह्म ही सत्य है, जिसमें कुछ भी उत्पन्न नहीं होता ।५ 
अतः परमार्थ दृष्टि से जीव मजात ही है। एक अन्य स्थल पर वास्तविक अद्वत एवं परमार्थ 
तत्व का प्रतिपादन करते हुए आचार्य ने कहा है कि वास्तविक परमार्थ वह है जिसका न प्रलय 
है जौर न उत्पत्ति | जो न वद्ध है और न साधक | इसके अतिरिक्त जो न कभी मुक्ति की इच्छा 
करता है और न कभी मुक्त होदा है। यही अखण्ड आत्म तत्व परमार्थे सत्य है। निम्नलिखित 
इलोक के अन्तगंत गौडपांद।चाये का उक्त भाव ही अभिव्यंजित हुआ है--- 
न निरोधों न चोत्पत्तिनबद्धो न च साधक: | 
न मुमुआुने वमुक्‍्त इत्येपा परमार्थता ॥ (गौ० का० २।३२) 
आत्मा की अजातता को सिद्ध करते हुए गीडपादाचाये ने कहा है कि दंतवादी लोग 





१. गो० का० २॥४।॥ 
* अन्तः्थानात्‌ संवृतत्वेन च स्वप्नदृश्यानां भावानां जाग्रददृव्येम्यो भेद: (शा० भा० गौ० 
का० राड) | 

३. आनन्दगिरि ने स्वप्न काल के विषयों को 'कल्पनाकाल भाविनो भावा:, और जाग्रतू काल 
के विषयों को (प्रत्यभिज्ञायमानत्वेन पूर्वापरफालभाविन: कहा है। (देखिए, आनन्दगिरि 
की टीका ) गौ० का० २।१४) 

४. देखिए #.7. 29/44/2१ : 4558 ५७ ०0 77४ बाते ८४३०, ए॥. ऊए।, 

५. नकश्चिज्जायते जीवः सम्भवोष्स्य न विद्यत्ते । 
एतत्तदुत्तमं॑ सत्यं यत्र किचिन्त जायते ॥  (गौ० का० ३।४८) 


क्। 


9४२ ०0 अद्वेतवेदान्त 


जन्महीन आला वे भी जन्म के अभिलाधी प्र तीन होते हैं। जी पाये (आशमा) निश्चित ही 
अजन्मा और मरणहीन है वह मरणधील किस प्रकार हो सकता है। इमलिए जो अमुप पदार्य 
(आत्मा) है बह मय नही हो सकदा और इती प्रकार जो मत्यं पदार्थ है बह अमृततत्त्व नहीं 
प्राप्त वर सकता | इसका का रण यह है कि त्वथमाव का परिवत्तन नहीं किया जा सकता | 
इस प्रकार अज एवं अपर आत्मा ही एक मान परमार्थ सत्य है। परमाः यंत जीवनी उतलत्ति 
न मानते के वारण ही इस सिद्धास्त वा नाम अजातवाद पडा है। 


गौडपादाचार्य और माया सम्बन्धी सिद्धान्त 


जैसा कि पहले भी कहा जा चुका है, अद्वैदवाद सिद्धान्त वा पत्रिपादन मायाद उप- 
सिद्धान्त को स्वीकार किए विना अमम्भव है ) यही कारण है कि ऋग्वेद से लेबर माभावाद चे 
प्रस्थापर शक्राचार्य के दाज तेंक के पद्ेतारव के प्रतिपादक दार्शनिक साहित्य मे फ्मसीन 
किसी रूव से माया की चर्चा मिलती है। अजातवाद सिद्धान्त दे समर्थक गौडपादाचार्म ने भी 
अपनी माण्डूक्य कारिका मे माया सम्वन्धी सिद्धान्त का विवेचन किया है। 

गौटपादाचाय के दर्शन के अनुसार परमार्थ तत्य भद्व॑त तत्व है अत अईत तत्व से दंत 
सृष्टि की उत्पत्ति की शंका स्वाभाविक ही है। इसी शका का समाधान करते हुए आचार्य 
गौइपाद का नमन है कि माया के काशग परमार्थ सरय अद्दैत तत्व भी द्वैत रूप में प्रतीत होता 
है | भाप्यवार शव राचारय ने एक दृष्टारत देते हुए कहा है कि जिम प्रकार तिपिर रोगी दे 
लिए एक चादर के अनेक चरद्र दियाई पहले हैं एव अज्ञाव के कारण रज्जु में सर्प बारा आदि 
वा भेद दिखायी पढता है, उसी प्रकार अद्वेत सतु तत्व भी मायावे द्वारा अपने स्वभाव वें 
विपरीत मदमय दिखायी पडता है। परन्तु यह भेद सास्यिक कदापि नहीं होता । अत परमार्य 
संत्‌ को ढ्ुते रूप सममना ही मूल है ।रे 

उपनिपदों के बुद्ध वावदक एव ब्रद्मावादी व्याख्याताओं बे मत को और संकेत करते हुए 
पैडपादाचार्थ का वयन है कि जो वादी जात जात्मतत्व॒ वी स्वामावत उत्पत्ति स्वीकाद 
बरतने हैं उनका मत पूर्णतया असगत है क्योंकि जो भाव मजात एज अमृत रूप है बढ़ मत्य॑ता 
वो कँमे प्राप्त हो सता है और जो सत्य नही है उसवा जन्म असम्भव है । इस प्रसार अईत 
तत्व अनुत्पन्‍्न एवं अमृत है । 

पजान तत्व बी जे तता ही प्रतीति का कारण बताते हुए गौड्पादाचार्य ने कहा है 
कि अजाव्रमान बान्मा ही माया के द्वारा जायमान प्रतीत होता है। अजायमानों बहघा मांयया 





9 अआजातरस्य व मावम्य जातिमिच्टन्तिवादिन | 
थजारों ह्ॉामृतोमांवों सल्यंजा कथमेप्यनि। (सौ० का० ३२०) 
ने भव॑स्यमत मर्त्य ने सत्य॑ममत तथा। 
प्रदतेरन्थयामावों नन्‍्वचिद मविध्यति॥व (गौ० का० ३॥२२]) 

> मायया भिधने हाँ तन्‍नान्यवा$ज क्थ चन । गौ० झा० २१६ । 

३ नम्मान्न परमार सद ईतस । शा० भा9० गयौ०, का० ३१६॥ 

४, येदुपुन, वेचिदृप्रनिधररष्यास्पातारो वद्ावादियों चावदका जजातस्येव वामतरअस्या- 
मुतध््य स्वभावती जानिमु्यक्तिभिच्ठल्ति--म च जाती द्वामृती माव स्व्ावत सस्नात्मा 
दुय म्न्धताम्रप्यनित (श'० भार, ३।२०) 
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जायते तुसः (गौ० का० ६।२४) यहां माया शब्द का प्रयोग गौडपादाचार्य ने अविद्या के अर्थ में 
किया है। गौडपादाचार्य ने माया को स्वप्तोपम भी कहा है । 

अधिष्ठान और माया--अधिष्ठानवाद का शिद्धानत अद्वत वेदान्त का मत्यत्त प्रमुख 
सिद्धान्त है। मायिक जगत्‌ का आरोय अधिएठान के स्वीकार किये विना असंगत है ।' इसी 
लिये अद्दत दर्शन के मण्डनकर्ता झाचारयमौडपाद ने निम्नलिखित कारिका के अन्तर्गत परमार्थ _ 
सत्‌ स्वरूप आत्मा से माया के द्वारा मिथ्या जगन्‌ की उत्पत्ति बतलाई है, जो अपारमाथिक 


बे 
सतो हि मायया जन्म युज्यते न तु तत्वत: (गौ> का० ३।२७) 

उपर्यूवत्त कारिका के अन्तर्गत प्रयुक्त 'सत्‌ की व्याख्या झंकराचार्य ने पंचम्यन्त एवं 
पप्ठयन्त दोनों मानकर की है। 'सत. को प्रचम्बन्त मानने पर अर्थ होगा--सत्‌ (विद्यमान) 
कारण से ही माया निर्मित जगत्‌ का जन्मयुवन है, परन्तु जगत्‌ की यह उत्प त्ततात्विक नहीं है ।रै 
इसके विपरीत 'सत्त' को पप्ठ्यत्त मानकर किया गया उपयुक्त कारिकांश का अर्थ होगा-- 
सत्‌ अर्थात्‌ विद्यमान वस्तु का माया के द्वारा जन्म कहना युक्त है। परन्तु आत्मा का यह जन्म 
पारमाथिक नहीं है।* प्रो० विधुशेखर भट्टाचार्य ने 'सतः को पप्ठ्यन्त मानकर ही अर्थ किया 
है (५ दोनों मत आचार्य गौडपाद के अजातवाद सिद्धान्त के समर्थक है । 

गौडपादाचारय॑ के दर्शन के उपय्‌ कत विवेचन से यह स्पष्ट ज्ञात होता है कि उन्होंने 
शंकराचार्य के पूर्ववर्ती दार्शनिक साहित्य में सम प्रथम अद्वेत्तवाद सिद्धान्त का संद्धान्तिक 
लब्ययन प्रस्तुत किया था। उनके इस अद्वेतसिद्धान्त का आधारसिद्धान्त अजातवाद था, 
जिसका विवेचन अभी हम कर चुके हैं। अतः आचार्य शंकर को ग्रौडपादाचार्य के दर्शन से 
अद्दैतववाद भिद्धान्त की आलोचना एवं स्थापना में एक महती प्रेरणा एवं आधार श्रृमि प्राप्त 
करना स्वाभाविक ही था। परन्तु इसके साथ-साथ यह कहना भी असंगत न होगा कि गौड़या- 
दाचारय॑ के दार्गनिक सिद्धान्तों में शांकर दर्शन की सबल पृष्ठभूमि होते हुए भी दोनों आचार्यों 
के दार्शनिक सिद्धान्तों में अनेक समानताएँ होते हुए भी कुछ विपमताएँ मिलती है । इन समा- 
नताओं एवं विपमताओं का उल्लेख सप्तम अव्याब में किया जायेगा । अब इस स्थल पर 
शंकराचार्य के गुर गीविन्दपाद एवं उतकी देव के सम्बन्ध में विचार किया जायेगा ! 

गोौविन्दपाद एवं उसकी दार्शनिक देन--गौडयादाचार्य के शिष्य एवं शंकराचार्य के गुरू 
गोविन्दपाद नर्मदा तट पर निवास करते थे तथा एक महान्‌ योगी थे । कहने हैं, इस महायोंगी का 





१. गौ० का० २।३१। े दे 

२. अभविध्ठानसत्तातिरिकताया भारोपितसत्ताया अंनगी कारात । वैदान्त परिभाषा, अयस 
परिच्छेद । ; 

२. सतोहिविद्यमानात्‌ कारणातू मायानिर्मितस्य हस्त्यादिकायस्थवेच जगज्जन्मयुज्यते । 
द्ा० भा०, गौ० का० ३।२७। 

४. सतोविद्यमानस्य वस्तुनों रज्जवादेः सर्पादिव मायया जन्मयुज्यत ।“जा5 भाग, गौ० 


का० २।२७ | 
ए., प्रफह जिया 0 
रप्रशआ००, पाप 007 7८७9५ #8075850779, 7. 09. 


# पट भाटी लडाडाड टथ्या 96 7९४६079८ णाए प7एपटठा। 


१४४ छ अदवतवेदान्त 


स्थूल शरीर एक सहख वर्ष तक इस ससार में रहते हुए भी दिव्य था। गोविन्दपाद के सम्बन्ध मे 
विद्यारण्य वा मत है कि ग्रोविन्दपाद साप्यवार परतेजति के झूपानतर हैं।१ राजवाई का के 
अनुसार जिनसेन गुगमद्र तया भकराचाये के गुरू गोविन्दराद समसामयिक ये। राजवाडे क्या 
के अनुसार जिनसेन गौविन्दपाद के परम गुर थे, क्योकि जैसा कि इस ग्रन्थ में उल्लेख मिलता 
है, भुणमद्र जिनसेत वा शिप्प था और गोविन्दपाद गुणनद्र के शिप्प थे। भटुगार॒श गोविन्द 
पत्र हस्तिगहल ने भो स्वरचित विक्रान्तत्नौरब नामक नाटक थे अन्त मे कवि प्रग्चस्ति मे 
तिखा है कि गुणभद्र जिनसेन का शिष्य था और गोविन्द गुणमद्र की शिष्य परम्परा में सस्य- 
तम था। यह मत असदिःश्ध है कि जिनसेन तने ७०४ शकाढद में अथोतू ७८३ सन्‌ में हरिवस 
वी रचना की थी। इस ग्रन्थ में यह उल्लेख मिलता है कि जिनपेन, गुणभद्व एवं ग्रोविन्द “ये 
तीनो आचार्य घाराधिप भोज के सभा पण्डित थे। परन्तु उबत ग्रस्थ का यह कथन क्थमपि 
प्रामाणिक नहीं प्रतीत हौता। इसका कारण यह है कि धाराधिप राजा भोज का काल ११वीं 
दताब्दी है। ११ वी शताब्दी म होते वाले राजा भोज की चर्चा ७८३ सन्‌ के ग्रत्थ मे सवंथा 
अप्रामाणिक ही कही जायेगी । बत हरिवद्य का मत त्क॑प्रतिप्ठित नही कहा जा सकता | किसी- 
क्सी विद्वान्‌ का यह मत भी है कि हरिवज्ञ मे उल्लिसित भीज धारापति मौज न होरर कोई 
कान्यवुब्ज के गुप्तववतीय राजा हैं ।* 

प्रभावक चरित के अनुसार वाष्पभटद्टिट एवं गोविन्द समकालीन थे। ८३६ ई० में 
वाष्पभटिट के मरण के पश्चात गो विन्द को राजा भोज ने अपनी समा में बुलाया था। बाप्प 
भदिद का जन्म काल ७४४ ई० सन्‌ है।' 

मोविन्दपाद रचित वोई भी वेदान्त ग्रन्य उपलब्ध नहीं होता। रसहृदय नामक एक 
ग्रन्थ गोविन्दमपवतृपाद रचित अवश्य मिलता है परन्तु इस ग्रत्य का विषय रसायन शास्त्र 
है। माघवाचाय इत सर्वेदर्शन समग्रह के रसेइवरदर्शन प्रकरण में उक्त ग्रस्थ का प्रामाण्य भी 
स्वीकार किया गया है ! 

इस प्रकार गोविन्दमगवत्‌पाद का ऐलिहासितव' विवरण प्राप्त करना अत्यस्त वर्दिन 
है। परन्तु इतना तो निश्चित ही है कि गोविन्दमगवतुपाद श+राचार्य ने शुरू थे। 

इस अध्याय के अन्तर्गत अभी तक दिये गये विवेचन से यह सिंध होता है कि ऋग्वेद 
सहिता मे लेकर गराचार्य के पृववर्नी आचार्यों बे काल तब ने! समय में जद्व॑तवाद वे अस्पष्ट 
एवं स्पप्ट वीज वर्तमान थे। परत्तु इसके साथ साथ यह कहना भी अनुपयुवत्त न होगा वि 
शंकराचार्य के पूवंदर्ती काल म अई्तवाद वा हैद्वान्तित एव वालो चनात्मत अध्ययन निष्यन्न नही 
हुआ था जंसावि आये स्पष्ट शिया जायेगा। उत्तर कार्य शवराचार्य ने द्वारा ही सम्पस्त हुआ 
या। अव यहा दशक राचार्य के दर्ग तन के अनुसार अद्व॑तवाद सिद्धान्त के सम्बन्ध भ विचार किया 


जायेगा। झाहर अद्वृतवाद की स्थापना से प्राचीद अद्वंतवाद की च्पुनसायें स्वत स्पप्ट हो 
जायेगी । 





है दावर दिग्विजय--५॥६४ | 
5५ विश्येष देखिए 

एाएटट्टठाग25 0 रकाव एचव्वाशु (ठावटित्टात्ट, ए 204 
है देखिए, अच्युत, पृष्ठ २० पर टिप्पणी। 
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शंकराचार्य (७८८-८२० ई०) द्वारा अद्वेतवाद का प्रतिपादन 


इंकराचार्य के आविर्भाव काल की घामिक एवं दार्थनिक स्थिति अत्यन्त मोचनीय 
हो । एक ओर वौद्ध धर्म का ह्वाप्त होते हुए भी उसका पूर्ण उच्छेद नहीं हुआ था और दूसरी 
कोर मीमांसक विद्वानू वेदिक कर्मकाण्ड के आध्यात्मिक महत्व को समझाने में असफल सिद्ध 
हो रहे थे । ऐसी स्थिति में एक ऐसे धर्म एवं दर्घन के प्रचारक की आवश्यकता थी जो समाज 
की धामिक एवं दार्थ निक एकता के स्तम्भ की स्थापना कर सक्ृता । यही कार्य जाचाय॑ बंकर 
ने अद्धतवाद'सिद्धान्त की स्थापना के द्वारा किया था । 

दुंकराचार्य-पूर्व वर्ती काल में अहतवाद सिद्धान्त जनाविष्कृत था, ऐसा नहीं कहा ना 
सकता | स्वयं घंकराचार्य ने ही अपने भाष्पत्नन्धों में अपने पूर्ववर्ती वेदान्त के आचार्यों का 
उल्लेख किया है ।£ अत. जैसा कवि ऊपर अद्वतवेदान्त के ऐतिह्य से भी सिद्ध हो चुका है, यह 
निश्चित है कि गंकराचार्य की अपने पूर्ववर्ती धामिक एवं दार्णनिक साहित्य से बहत सम्ब- 
न्धिती विचारधारा की एक सवल पृष्ठभूमि उपलब्ध हुई थी। परन्तु मांकर अद्वतवाद का 
प्रमुख आदार वादरायण का ब्रह्मसूत्र दर्शन एवं उपनिपद्‌ दर्शन था। यह स्वाभाविक है कि 
वद्यात्म विद्या के अनेकों अनुधीलनकर्ताओं--उपनिपद्वर्ती तत्ववेत्ताओं एवं उपनिपद्वर्ती 
सिद्धान्तों के सूचरूप में प्रस्तुतकर्ता बादरायण के विचारों में, अनेकता एवं सूचररूपता के कारण 
कुछ बसामंजस्य एवं सन्दिग्वता बनी रहे । उपनियद्‌ एवं ब्रह्मतत्र दर्धन की उक्त न्यूनताओं 
की पूति बंक राचार्य ने अपने भाष्य ग्रन्‍्थों में प्रस्तुत समन्वयात्मक सिद्धान्त के आधार पर की 
है। अतएवं घंकराचार्य द्वारा प्रस्तुत उपनिपदों की व्याख्या को थीचो, गफ एवं जंकोव * प्रभृति 
विद्वानों ने सर्वाधिक सनन्‍्तोष जनक कहा है। वहां तक्त ब्रह्मसृत्र भाष्य का प्रदत है, थंकराचार्य 
ने सूत्रकार द्वारा प्रतिपादित अद्वतवाद सिद्धान्त का ही प्रतिपादन किया है। डा० थीयो अहँत- 
वादसम्मत जांकर भाष्य की अपेक्षा विभिष्टाहंवसम्मत रामानुज भाष्य को ब्रह्मसत्र का 





१. इति मन्यन्तेज्मदीयाइच के चित्‌त्रा० सू ०, झा भा० १॥३।१६॥ 
तथा च सम्प्रदायविदों वदन्ति--न्न ० सू०, था० भा० १।४।१४। 
अबोवतं वेदान्त सम्प्रदायविद्भिराचाये:---न्र० सू ०, जा० भा० २।१६।॥ 
येरिमे मुरूभिः पूर्व पदवाक्‍्य प्रमाणतः । 
व्याख्याताः स्व वेदान्तास्तान्नित्यं प्रणतोउस्म्यहम्‌ ।--ते ० 3०, जा० भा०, मंगलाचरण । 
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१४६ ए अद्वतवेदान्त 


अधिव सगत भाष्य मानते है। अपने मत के समय॑न में डा० थीवो ते जो तर्त प्रस्तुत क्ये हैं वे 
निदराबार है। भरे विचार से शाप राचाय॑ का भाष्य ब्रह्मसूत की सर्वाधिक सतत व्यास्या है । 


शकराचायें द्वारा जहतवाद के अन्तर्गत ब्रह्म सम्बन्यी यिद्धान्त का प्रतिपादन 


हम यह कह चुते है हि शक्राचार्य के दर्शन का मृत आधार उपनिपत साहित्य था। 
विशेषत , उपनिपरा व जायारपर ही शक्राचाय॑ ने ब्रह्म विद्या वा निरूषण क्‍ियां था। 
शयराचाय न॑ब्रहय को अईंत तन्‍ये सायबर ही अद्वेतवाद सिद्धान्त वा प्रतियादन जिया था। 
दशावर अद्वंतवाद के जनुसार अद्वततत्व वहां को निंगुण स्वीयार किया गया है। जगत्‌ की 
सत्ता शञाकर अद्वेतवाद वे अन्तगत मायिक वतलाई गई है। शावर देदान्त वे माया सम्बन्धी 
सिद्धान्त वा विवेचन सागे विया जायेगा | माया व वारण ही जीव और ब्रह्म या भिन्‍नत्व है, 
वस्तुत जीव और ब्रह्म में मूलतया ऐक्य हो है। यही शारर अद्वंतवाद वा मूल सिद्धान्त है। 
शैक्राचारय ने अपने ब्रद्मासूत्र भाप्य में षदनव्वद्य की तिम्गतिखित परिभाषा दी है-- 

“अस्प जएतोनापरपास्या ध्याकुतत्य गनेकक्त भोकत्र सुक्त॒त्य प्रतिनियतकेशशाल 
निमिलकियाफतान पत्य माशा अपि अचित्त्य रचनाॉहुपतय जन्मस्थितिभग रत सर्वेशात्‌ 
स्वेशदी दगरणादु भवति, तद्‌ ब्रद्म' (शा० भा० श्र० सू० ११४२) 

अर्थात्‌ नाम रूप के द्वारा अस्यवत, जन वर्ताओं एवं भोकताओं से सयुतत, ऐसे किया 
भर फसल वे आशय तिसते देश, ताल और तिमित्त व्यव स्थित हैं, मत से भी जितडी रचना के 
स्पृस्प वा विचार मही हो सकता ऐसे वयत्‌ वी उत्पत्ति, स्थिति एवं नाग जिस झावंज् एवं 
सर्वशस्तिमान्‌ बारण से होने हैं बह ब्रय्य है। पावराचाय इूत उपयुबत लक्षण के अनुसार 
बडा वी विशेषतायं--स्द॑व्यापकता, मधिष्यायता, सर्वेज्ञता एन सर्व झतित्मत्ता है॥ उपर 
परमापा थे कनुसार ब्रह्म द्याजर वें दानत वा रवॉच्च तत्य है । 


ब्रह्म के अस्तित्व वा विशूपण 

जर्मन विद्वान डायसन वा यहू ”थन सत्य नहीं प्रतीत होता कि भारत के विद्वान सतत 
विद्या सम्यन्धी (०॥/ण०६८८) प्रमाण के बर्वन में सही ऊने ।* डायसत काय यह कयत कम 
से कम घजरावाय॑ थे सम्बन्ध से उपझुयत धतीत नही होवा ) शक्तराचायें वे उद्य के चम्बन्ध में 
जो तक प्रस्तुत विये हैं थे निरचय है सव विद्या मम्यस्वी प्रमाणों से युक्त हैं। आचार्य ने जिस 
अद्वैत बद्मा वा प्रतियादल जिया है वह तदा प्रतिपाद्य न तेने के १7रण भनुभव यम्य है । 

शक्राचार्य ने भागे भाध्य ग्रन्थी भ ब्रद्मा नामनर जौ सर्वोच्च सत्ता स्वीतं+र की हैं, 
उमकी गता व्याव्रह्म रित, देशिक कावित एवं वैचारिक सत्ताआ से वितृज्ञण है। जैसा वि 


है. डा० धींबो वे तन और उनके निरावरण के जिए देसिये 
727 उिवँ दफा वावायग शतक, जण ॥, छ. 489-470, (०7४ 
77९) 
२ 95 5६ ,ए276 ]20 
ब्र० मु०, दा० भा० ४॥३१8 तप देषिह टा० राधाएणान्‌ दिण्वियिन ितासफी, भाग 
ज धृू०ए ४३६॥|॥ 


जो 


अद्वेतवाद का व्यवस्थित इतिहसि 0 १४७ 


वेदान्तपरिभाषाकार का कथन है, सद्यपि यह ब्रह्मतत्व कोई द्रव्य रूप सत्य नहीं हैं ।* परन्तु 
फिर भी यह समस्त जगत्‌ का अधिणष्ठान है। समस्त चेतन एवं अचेतन, सामान्य एवं विश्वेष, 
समस्त वस्तुओं का एक महासामान्य (त्रह्म ) में ही अन्तर्भाव होता है ।' ब्रह्म का अस्तित्व बडा 
विलक्षण है। यदि देखा जाय तो ब्रह्म का अस्तित्व सर्वेत्र व्याप्त है, परन्तु देश कालातीत होने 
के कारण ब्रह्म का अस्तित्व किसी भी स्थान पर नहीं कहा जा सकता । वस्तुत: वह एक ऐसा 
सूक्ष्म तत्व है, जिसका निर्देश वाणी एवं मन के द्वारा असम्भव है, परन्तु इसका तात्पर्य यह 
कदापि ग्रहण नहीं करता चाहिए कि वह अभाव रूप है ।* ब्रह्म की सत्ता को स्वीकार करते हुए 
शंकराचार्य ने स्पष्ट कहा है--- 
सह्यावसानोएयं प्रतिषेघः नाभावावस्तानः. (ब्र० सू०, शा० भा० ३।२२२ ) 
ब्रह्म के अस्तित्व का निरूपण किसी अन्य वस्तु के दृष्टान्त के आधार पर असम्भव है। 
इसका कारण यह है कि ब्रह्म के न कुछ समान है और न कुछ असमरान । ब्रह्म वस्तुतः किसी भी 
प्रकार के स्वगत भेद से रहित है । शंकराचार्य का कथन है कि एक वृक्ष, जो पत्तियों, पुष्पों 
एवं फलों के स्वगत्त भेदों से युक्त है, का सादृश्य अन्य वृक्षों के साथ देखा जा सकता है । इसके 
अतिरिक्त पापाण आदि वृक्ष से असदृश वस्तुएं भी उपलब्ध होती हैं ।* परन्तु जेसा कि ऊपर 
कह चुके हैं ब्रह्य की स्थिति इसके विपरीत है। अतः किसी - दृष्टान्त के आधार पर ब्रह्म के 
अस्तित्व का प्रतिपादन असम्भव ही है । 
ब्रह्म सत चितू एवं आनन्द स्वरूप है । ब्रह्म की यह आनन्दरूपता नयायिक की दृष्टि से 
अनुपयुवत है। इसीलिए वह मुक्ति को शुष्क स्वीकार करता है।' जमंन दार्शनिक कान्‍्ट भी 
परम तत्व के बोध से उत्पन्न होने वाले आनन्द का बोध न होने के कारण परम तत्व की उप- 
लव्धि के सम्बन्ध में संदिग्ध था । यही कारण है कि दार्शनिक कान्‍्ट शुद्धवस्तु (7फ्रांपड सत्र 
45९) का .बोध असम्भव मानता था।$ इसके विपरीत श्ञांकर दर्शन का भ्रमुख साध्य ही 
ब्रह्मज्नान है। इस साध्य की प्रस्तावना के रूप में ही ब्रह्मसूत्र के अच्तगंत स्ंप्रथम---अथातो 
ब्रह्मजिज्ञासा--(ब्र० सू० १।१११) सूत्र का निर्माण प्रतीत होता है। 
शांकर दर्शन के अनुसार ब्रह्म का अस्तित्व स्वतःसिद्ध है। इसलिए वह स्पिनोज़ा के 
स्वतन्त्र सत्व (8प7४:६४774) के अधिक ज्ञमीप अतीत होता है।" वेदान्तिक ब्रह्म का 
पाइचात्य दाशनिकों के विचारों के साथ तुलनात्मक अध्ययन प्रथम अध्याय के अन्तर्गत किया 


जा चुका है | 





१. वेदान्त परिभाषा १। 
२. शां० भा०, वृ० उ० २४६ | 
३. वाहुमनसातीतत्वमपि ब्रह्मणोनामावाभिप्रायेणामिधीयते ।>ज्न० सू०, शा० भा० 
३।२।२२ | 
४. गीता, शा० भा० १३॥१२॥ 
५. दंखिए न्‍्यायसूत्र १२२२ पर वात्स्यायन का भाष्य एवं उद्योतकर का वारतिक | 
६. देखिए 77. 3. 2द/0॥ : 76902 $ )४६६४शीएज०७ >7था०7०८, ४०. 7. 
7. 64. 7,0॥007, 2 6: पएकझ्शाए. 
. अबककांह/ 5 फल 7.€लएटड 07 घी  ४्प्मा५8 ऐका।00एाए, ९०४० 423, 


[,गाएशापा5 07९९7, 7.07007, 4894. 
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ब्रह्म को असनत्‌ पदार्थ कहने की आशा शक्राचार्य को पहले से विदित थी। आचार्य 
ने अपने छान्‍्दोग्योपनिषद्‌ भाष्य में उन मन्द बुद्धियों की चर्चा का स्पष्ट उल्लेख जिया है जितके 
लिए दिग्‌, देश, गुण, गति, फल और भेद से घून्य परमार्थ सत्‌ एवं अद्वय तत्व अपत्‌ पदार्थ के 
समान दिखाई पडता है।' इसीविर दाकराचाय॑ ने घुन्यवाद भिद्धान्त को सवंथा अनुपपरने 
कहा है।' 
नेति नेति द्वारा वृणित ब्रह्म के सम्बन्ध मे उसके असत्‌ होने की झका वरना तारिक 
दृष्टि से किये गये अध्ययन दा फ्ल है। प्रश्चिमी विद्वानू आंगस्ताइन भी ईश्वर वी बजेयता 
में विश्वास रखता था।* ब्यायश्ास्त्र का मॉरतोय विद्वान्‌ विश्वनाथ भी निददिष्ट वस्तु के 
ज्ञान को प्रामाणिक नहीं मानता था (* परदिचिमी विद्वान हेगल भी शुद्ध सत्‌ तत्व को असत्‌ 
बहने लगा था | परन्तु ज॑सा वि वहा जा चुका है, यदि सिथयां जगत्‌ वे मूल में कसी सत्‌ 
तत्व की स्थिति न हुई होती तो जगत्‌ की स्थिति असम्भव ही होतीं। जगत्‌ की तो बात ही कया, 
मृगतृष्णिका मादि जो निवान्त असत्‌ हैं, विना भाधार के सिवा नही हो राकते।* अत ब्रह्म को 
जंगतू वा बधिष्ठात मानने मे सकोच नहीं किया जा सकता। अधिप्ठानवाद वे इस सिद्धान्त 
का विस्तृत निरूपण आगामी अध्याय वे अन्तर्गत किया जायेगा । 


शाकर अद्वतवाद के अन्तगंत ब्रह्मकी जगत्‌कारणता के सम्बन्ध में विचार 


परमार्थ दृष्टि से तो श्ाकर अद्दैतवाद के अनुमार ब्रह्म एवं जगत में अनन्यत््व होते ने 
कारण काम कारणता का प्रश्न नही उपस्यित होता । इसीलिए झाकर दर्शन वे अनुमार जगत्‌ 
को ब्रह्म वा विवर्त कहा गया है, परिणाम नहीं।" परन्तु माया शवित से शवलित होने ने 
कारण ब्रह्म जगत्‌ का कारण है ओर जगत्‌ कार्य है। स्वय आचार झकर ने आवाशादि 
प्रपचमप जगत्‌ को कार्य तथा परव्रह्म को कारण कहा है। परन्तु ब्रद्ममें जगत्‌ के वारण 
होने वा तालव॑ यह कदापि नहीं ग्रहण करना चाहिए कि ब्रह्म अथवा उसके घमममं अथवा धर्मों 
में किसी प्रवार वा परिवर्तन होता है वयोकि उन्पत्ति रक्षा तथा प्रतम वाल मे ब्रह्म धविद्वत 





१ दिखदेशगृुणगतिफत भेद सुन्य हि परमार्यसद्‌ अद्भय ब्रह्म मरदबुद्वीना मसद इबप्रतिमाति। 
शा० भा०, छा० उ० ८।१॥१॥ 

२ ब्र०सू०, दा० मा० २१३२ | 

३ कट सवा हेत0% धरीहप (एछत0 78 76, 90४ 80 रत मिट उढड. (ताणाए 
पवा।, 2) 

४. निविययरप जानत्वे मानामावात्‌+--स्यायनिद्धान्त मुक्तावली, पूृ० ४६ । 

७. सिल्खगें ॥55 पच्टांवचटए दी एफहरट फटायए चेटरएणात ० , 9720703(25 75 ॥7 
णॉटिषट्णा शिएणा। फ्रणर्फ्लालडु उ उियवा्चए/उ/णशदा * वेग्रपाक शिंगरोएडएणएआ7, 
ए०७, ॥7, ए42८ 538 

६ नहिं मुगतुष्णिक्ादयोपि निराहपदामवन्ति (धञा० भा० गीता १३॥१४) | 

७० परिणाम और विवर्त के सम्बन्ध में देखिए--बवेदास्त परिभाषा, प्रयम परिच्छेद । 

८ वार्यमाबाधादिक बहुप्रपद जगत्‌, कारण पर बहा । -द्र० सू ०, शा० भा० राहा१२। 


अहंतवाद का व्यवस्थित इतिहास थे १४६ 


ही रहता है।* अतः जगत्‌ की उत्पत्ति आदि की इच्छा भी माया विभिष्ट ब्रह्म में ही है। इसी 
माया विभिष्ट ब्रह्म को ईश्वर संज्ा दी गई है। ईश्वर सम्बन्धी विद चन आगे किया जायेगा । 
उपर्युक्त विवेचन से यह सिद्ध होता है कि माया गक्ति से विश्विप्ट ब्रह्म जगत्‌ का कारण 
है। संल्लेपशारी रककार ने माया की विशिप्टता के कारण ब्रह्म को जगत्‌ का उपादान कारण 
कहा है। केवल माया व्यापार मात्र होने के कारण जगत का उतादान कारण नहीं कही जा 
सकती । अत: ब्रह्म] को ही जगन्‌ का उपादान कारण कहा जा सकता है। ज्ांकर दर्शन के अनु- 
सार माया शक्ति से विशिष्ट ब्रह्म जनत्‌ का उपादान कारण ही नही, नित्य कारण भी है।* 


शांकर अद्वतवाद के अन्तर्गत ईव्यर का स्वरूप 

गांकर अद्वतवाद दर्धन के अन्तर्गत ईश्वर का विवेचन करने से पूर्व यह कहना आव- 
श्यक होगा कि झांकर दर्भन में ब्रह्म और ईश्वर नाम की दो पृथक नत्तायें नहीं स्वीकार की 
गई हैं। ब्रह्म की ही एक स्थिति है। झंकराचायबं ने ब्रह्म के पर एवं अपर, यह दो भेद भी किये 
हैं। आचाये का कथन है कि जहां अविद्या प्रयुक्त नाम और रूप आदि विद्येय के प्रतिरोध से ' 
अस्थूलादि दइब्दों से ब्रह्म का उपदेश किया, जाता है, वह परब्रह्म है। इसके अतिरिक्त जब वह 


जि 
किक 


नाम और रूपादि किसी विज्ञेप से विभिष्ड होता हुआ उपासना के लिए वर्णित होता है तव 
वही अपर ब्रह्म कहलाता है।* यह अपर ब्रह्म ही आकर दर्शव का ईईवर है। शंकराचार्य-पर- 
वर्ती दाद निकों ने ईइवर की व्यास्या मिन्‍न-भिन्‍त प्रकार से की है। इस स्वत पर जंकराचार्य 
के परवर्ती कतिपय आचार्यो के मतों का निरूमण क्रिया जायेगा । 

नृसिहाश्रम का मत--नृसिहाश्रम और उनके अनुयायियों का कथन है कि जब शुद्ध 
चित्‌ का प्रतित्रिम्त माया में पड़ता है तो वह ईश्वर कहलाता है और जव उस चित्‌ काप्र ति- 
विम्ब अविद्या में पड़ता है तो वह जीव कहलाता है ।* 

सर्वज्ञात्मा का मत--सर्वजात्मा माया एवं अविद्या के मध्य किसी प्रंकार का भेद नहीं 
देखते । सर्वज्ञात्मा के विचार से जब चित का प्रतित्रिम्व पुर्ण कारण के रूप में अविद्या में पड़ता 
है तो हम उसे ईश्वर कहते हैँ और इसके विपरीत जब चित्‌ का अतिव्रिम्ब अविद्योसन्ध अन्त:- 


जला 


१. 2, 38. ॥/7व5 उापंल--रिशुवरणा रण फीग३धित73 6: बुगइका, फिवींगा एपो- 


६ए7ट, ४०), ५४777, 9. 249. 

२. तज्जन्यत्वे सति तज्जन्यजनको व्यापार: । 

३. ]ठ इवगॉट्बा5 5एडाट0, सिवशियया एथ)ड 9९ ढरीि९ ९४६ (निर्मित्तकारणम्‌ ) 
25 ८] 25 (व6 सारांश ०३४५० (उपादान कारणम ) पार0प & (676 
एश्षघ्एु 70 शाधाफ्पीबाणा ० गए ६%72876905 प्राधलांदों ००-९टाएकी छत 


पघ्रतए, (9. 8. ए2८055779 6८४ए४८5 929, 799९५ 28.) 

४. किपुन: पर ब्रह्म किमपरमिति, उच्यते यत्राविद्याकृतनामरूपादिविशेषश्रतियेवादस्थूलादि 
दाब्देत्रनंद्मोपदिवयते ततू परम्‌ । तंदेव यत्र नामत्पादिविशेषेय केनचिद्विविश्विप्टमुपासना- 
योवदिश्यते, 'मनोमय:प्राणशरीरो भारुपः (छा० ३।१४२) इत्या दिशव्दुस्तदपरम्‌ । 
ब्र० सू०, शा० भा० ४ै]३।१४।॥। 

५. 2)/. ७, 2265 074: जिपीधय 7#॥95०ए॥ए, ५०. 3, 9. 570. 
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करण में पडता है तो उमे जीव या जीवा(्मा कहने हैं।' 

विद्याण्य का सत-पच्चदद्यी के लेखक विद्यारण्य ने जीव और ईइवर को माया नामक 
कामधेनु के वत्स रूप कहा है ।' 

भहँ लचन्द्रिकाकाएर सुदर्शनाचार्य का मत--अद्वत चन्द्रिका के लेखक सुदर्शनाचाय का 
विचार है कि एक ही परमेश्वर मायानिष्ठ सत्व रज और तमोगुण के भेद से ब्रह्मा, विष्णु 
और महेश सज्ञाओं को प्रात होता है ।* 

इस प्रकार उपर्युक्त मतो के विवेचन से यह स्पष्ट सिद्ध होता है कि ईश्वर की सत्ता 
माया पर आधारित है। शाकर दर्शन के अनुसार माया के बिना परमेश्वर का स्रप्ट्रत्व भी सिद्ध 
नही होता ।* 

ईदवर का अन्तर्यासित्व एवं दासकत्व--विपषय एवं विपसी दोनों के अन्तर्गत ईदवर 
की सत्ता होने व कारण ईइवर अन्तर्यामी है। इसके अतिरिबत ईश्वर ही जगत्‌ का खध्टा, 
दासक एवं सहारकर्ता है । श्रीमदभगवदुगीता की उस उबित में ईश्वर के अन्तर्यामित्व की बड़ी 
स्पष्ट ऋलक मिलती है जिसमे यह वहा गया है कि ईश्वर ही यन्त्राह्द् के समान समस्त प्राणियों 
को अपनी माया से भ्रमित करता हुआ समस्त प्राणियों के हृदय में बरतेंमान रहता है ।६ परन्तु 
यहा यह विचाय॑ है कि मायोपरधिक ईश्वर स्वयं अपनी माया से स्पृष्ट नही होता । इस सम्बर 
में शक्राचाय का कथन है कि जिस प्रकार भायावी (ऐच्विजालिक) स्वय भ्रसारित माया से 
त्रिकाल में भी स्पृष्ट नही होता उसी प्रक।र परमात्मा भी ससार भायां से अस्पृष्ट है ।" 

ईंपवर को लोला ओर सृप्टि--जैसा कि ऊपर भी कहा गया है शाकर दर्शन मे ईववर 
को जगत का स्॒प्टा कहा गया है। श्रुति में भी एकोडद बवहुस्या प्रजायेय' शादि धावयों में 
परमेदवर के अनेक रूपो में उत्तन्‍न होने की इच्छा का उल्लेख हुआ है। यहा यह विन्ारणीय 
है कि जो परमेषवर आप्तकाम है, उसमे सूष्टि-उत्पत्ति की इच्छा किस प्रकार उत्पन्न होती 
है । उक्त शवा का समाधान शकराचार्य के सिद्धान्त के अन्तर्गत समुचित रूप से उपलब्ध 
होता है। शकराचार्य ने सुष्टि वो ईश्वर वी लीला का फल कहा है। शकराचार्य ने इस 
सम्बन्ध में एक दृष्टान्त देते हुए कहा है कि जिस प्रकार लोक में विसी राजा या राजा वे मन्त्री 
की, जिसकी समस्त कामनाए पूर्ण हो गई हैं, क्रीडाक्षेत्र में प्रवृत्तिया किसी दूसरे प्रयोजन 
की अभिलापा न वरके केवल लोला रूप हो होती हैं और जिस प्रकार कि उच्छवास, श्रवास 
आदि किसी बाह्य प्रयोजन वी अभिर्सान्ध के बिना स्वभाव से ही उत्पन्न होते हैं, उसी प्रकार 
किसी अन्य प्रयोजन की अपेक्षा के बिना स्वभाव से ही ईइवर की भी केवल लीला्ूप प्रवृत्ति 
कही जायेगी ।* यदि कहा जाय हि लोक में लोलाओ में भी किसी प्रकार का सद्षम प्रयोजन 


ज7 ७67४ 04 (व ॥ताबच एसा।05070ए, ५० 7, ए 478 
भायाख्यायथ। वामवेगोरत्से जीवेश्वशवृमी 7--पंचद्षी ,चित्रदौष प्रवरण, इलेक रऐ४ | 
अह तचरिद्रिवा, पृष्ठ "४० (बनारस सस्करण १६०१) | 
नहितयाविता परमेदवरत्य खप्टरत्व सिध्यति (ब्र० सू०, शा० भा० १।४।३)। 
द्र० सु०, दा० मात ६१।१८ २०, २२, ६१।३।२६, ४१, २।२।६॥। १०५ | 
शा० भा० गीता १०८।६१ 
ब्रं० सु० शा० भा० २।१६९। 
ब्र० सू०, शा० भा० २।१ै।३३। 
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देखा जा सकता है तो भी ईश्वर लीला के सम्बन्ध में किसी सूक्ष्म प्रयोजन की उत्प्रेक्षा करना सम्भव 
न होगा। क्योंकि जो ईश्वर पूर्ण काम है उसकी लीला में किसी प्रकार का प्रयोजन नहीं देखा 
जा सकता । इससे यह सिद्ध होता है कि सृष्टि लीलाविधायी ईश्वर के स्वभाव का फल है। 

शांकर दर्शन में सृष्टि येपम्प और ईश्वर--यदि बराप्तकाम एवं निस्पृह ईश्वर जगत्‌ 
का स्रष्ठा है तो उसकी सृष्टि में वेषम्य किस प्रकार मिलता है,' यह विचारणीय है । वस्तुतः 
सृष्टि बंपम्य स्पष्ट है, क्योंकि संसार में कोई भत्यन्त ऊंचा है, कोई मध्यम है और कोई नीच । 
सृष्टि की उतत विपमता का कारण दरंकराचार्य ने विस्तार से सममाया है। शंकराचार्य का 
कथन है कि ईश्वर निरपेक्ष होकर सृष्टि का निर्माण नहीं करता, वरन्‌ वह धर्म और अधर्म की 
अपेक्षा करके सृष्टि निर्माण करता है ।* सृज्यमान प्राणियों के धर्म और अधर्म की अपेक्षा से 
सृष्टि विषम होती हैं। अतः ईश्वर का कोई अपराध नहीं है। ईश्वर को तो पर्जन्य के समान 
समभना चाहिए। जिस प्रकार कि ब्रीहि, यव आदि की सृष्टि में पर्जन्य साधारण कारण है 
और व्रीहि, यव आदि की विपमता में उस वीज में रहने वाली सामथ्य असाधारण कारण है, 
उसी प्रकार देव मनुथ्य आदि की सृप्टि का ईश्वर साधारण कारण है। देव मनुष्यादि की 
विपमता में तो तत्‌ तत्‌ जीवों में रहने वाले कम असाधारण कारण होते हैं। इस प्रकार ईश्वर 
कर्म की अपेक्षा रखने से वपम्य और नैघृण्य रूप दोषों का भाजन नहीं है । 

यह विचारणीय है कि सापेक्ष ईश्वर नीच, मध्यम ओर उत्तम संसार का निर्माण किस 
प्रकार करता है। इस सम्बन्ध में कौपीतकि ब्राह्मण के अन्तर्गत स्पष्ट रूप से कहा है कि ईइवर 
जिसको इस लोक से ऊंचा ले जाना चाहता है, उससे साधु कर्म कराता है भौर जिसको नीचे 
ले जाना चाहता है, उससे असाधु कार्य कराता है ।* परन्तु श्रुति के उचत विचार के अनुसार तो 
इंदवर की वैपस्य सृष्टि अधिक पक्षपात पूर्ण प्रतीत होती है क्योंकि किसी से साधु एवं किसी से 
असाधु कर्म कराने में ईशइवर का उद्देश्य पक्षपात पूर्ण ही कहा जायेगा। ईश्वर के सम्बन्ध में 
उक्त शंका का करना उचित नहीं है। अनादिकान से पूर्व संचित साधु या असाधु वासनाओं के 
कारण पुरुष स्वभाव से ही तत्‌-तत्‌ कर्मों में प्रवृत्त होता है। अतः ईंदवर इस में साधारण द्वेतु है। 
इसलिए ईश्वर को पक्षपात पूर्ण स्रष्टा नहीं कहा जा सकता | 


शांकर वद्वेतवाद के अन्तर्गत जीव का स्वरूप 
एक अद्वैत तत्त्व ब्रह्म के ही माया शक्ति के कारण ईइबर एवं अविदोपाधि के कारण 
जीव, ये दो भेद हैं। शंकराचार्य ने जीव की जीवता को.स्पष्ट करते हुए कहा है कि जब तक 
द्वि रूप उपाधि के साथ जीव का सम्बन्ध रहता है तभी तक जीव का जीवत्व एवं संसारित्व 


5 ०, ० बिक विद्वानों __] 
है ।* जीव के स्वरूप विवेचन के सम्बन्ध में दाकिर वे दान्त के अनुयायी विद्वानों के चिभिन्‍्त 
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१. धर्माधर्मावपेक्षत इतिवदासः ।->ब्र० सू०, शा० भा० २११३४। 


२. ऐपल्येवसाधुकर्मकारयति त॑ यमेम्यः लोकेम्यः उस्तिनीपत एपठएवीसाश्रु कर्मफारयति त॑ 


यमधो भिनीपते । (कौ० ज्रा० ३॥८) ॥॒ 

३. अनादिदुर्वाजितसाध्वसाधुवासनतया स्वभावेन जउस्य तत तत्‌ कर्मसू प्रवृत्ती ईश्वरस्थ 
साधारणहेतुत्वातू, अतोउमवध ईश्वर:--रत्नश्नभा, त्र० सू ० २। २ 3 # 

४. यावदेव चाय॑ बुद्धयुपाधिसम्वन्वस्तावज्जावस्य जीवत्व॑ संसारित्वं च---ब्र ० छू ०, शा ० 


कब 


भा० २३१३० । 


मन मिलते हैं। इस स्थल पर इन दिद्वातों वे प्रमुख मतों का उल्लेख करना समीचीन होगा ! 

वाचस्पति मित्र का मत--वाचत्पति सिश्र का मत है कि अविद्या जीव वा अधि- 
करण है परन्तु जीव मे रहने वाली अविद्या ठिमित्तता और विपयता के कारण ईश्वराधित 
होने से ईइवराश् या कही जाती है ।* 

प्रब्ट([य विदरणकार फा सतं--प्रतटार्थ दिवरणवार वा मत है किसतवेंभूतप्रदृति 
चिस्मात्र सम्यस्विनी अनादि एवं अभिवंचतीय भाया से चैतन्य कय प्रतिविम्ब ईश्वर है और 
उमी माया ने कऋविया नाम वादे क्रादरण और विक्लेप शक्ति खुबत परेच्छिन्न अनन्त प्रदेश! 
में च॑तस्य का प्रतिविम्ब जीव है। (सिद्धान्त लश संग्रह, २६) 

विलद्यारण्प का मत--विद्यारण्य वा मत है कि जिगुणात्मिका प्रह्ृति के भायां और 
अविद्या यह दो रूप हैं। रज और तम से तिरस्ड्त न होकर जी मुख्य रूप से शुद्ध सत्य प्रधान 
है, वह माया है! दसके अतिरिक्त जो रज और तम से अभिमृत होवर सलिन सत्व प्रधान है 
बह अविद्या है। सक्षेतर में माया में प्रतिविम्दित चनन्‍्य जीव है।' 

सर्वशात्म मनि का मत-सर्क्षप झाशीरक के रचयिता गसर्वज्ञात्ममुनिने अविद्या भ 
चंतन्य के प्रतिधिम्द वो ईशइवर तथा अन्त करणप्रतिविम्वित चैतन्य के प्रतिविम्व को जीव सज्ञा 
दी है ।* 

बृगृदृदय विवेक के अनुसार जीव के तीत भेद--दृगूदृश्य विवेक वे! अन्तर्गत विद्यारण्प 
मुनि ने जीव के तीन भेद जिये हैं--(१) भस्त वरणावच्छिनन वूटस्थ चैतन्य प्रारमार्षिक 
जीव | (२) मायादत कटस्थ में थित्‌ वा आमास रूप व्यावहारिव जीव। (३) निद्रा से 
आवृत ब्यावहारिक जीव में कल्पित प्रातिमासिक जीव । इस प्रकार विद्यारण्य ने जीव ने 
उक्त भेदो का उल्लेख करने वेजशानिक अध्ययन वा परिचय दिया है। 


अप्पम दीक्षित द्वारा उद्धत कुछ भनन्‍य मत 


विवरण मत वे अनुपायियों वे अनुमार अविद्या में चेंतर्य का आभास जीव और 
विम्बस्थानापरत चैतन्य ईइवर है । द्ुछ वन्य विद्यातों बे अनुगार जीव, अन्त करण से अंव- 
ब्छिन्त है । एक अन्य मत का उल्लेख करते हुए अप्पय दी क्षित ने वा है कि दुछ विद्वानों के 
सतानुमार जीव न प्रतिद्रिम्ब है और ने अवच्दिन्तल । जिस प्रकार कुल्तीपुत्र वर्ण मे राधेयदव 
(राघापुत्र) वा व्यवहार होता है उसी प्रकार अविद्या से जधिकृत द्रद्या मे ही जीवत्वका व्यव- 
हार होता है । इसवे अतिरिक्त कुछ विद्वानां वे मतानुतार जीव की स्थिति थोगी के समान है । 
“जिस प्रकार कि एक ही योगी विभिन्‍न दंरीरों के समूह मं अपना आधिपत्य रखता है, उसी 
प्रवार हिस्यगर्भ में बन्‍्य एक मुख्य जीव है। यही जीठ सब दरीरो ले लचघिवार रखता है (४ 


ममती, ब्र० सू०, १।४॥३ । 

पबदर्शी तत्व विवेड प्रकरण--१६ १७॥ 

सिद्धान्त लिप सम्र हू, ३२ (प्रयम परिच्छेद ) । 

देखिए, सिद्धान्त लेश संग्रह, ३८,२६ (गम परिच्छेद ) । 
देखिए, सिद्धान्त जेश् सम्रंह ४०,४२,४४ (प्रथम परि छेद ) । 
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इस लेखक का दृष्टिकोण 


जेसा कि जीव सम्बन्धी विवेचत के आरम्भ में ही कहा जा चुका है, मूल तत्व एक 
मात्र ब्रह्म ही है। ब्रह्म ही अविया के कारण जीवत्व को प्राप्त होता है। वस्तुतः: जीवों का 
वास्तविक स्वरूप ब्रह्म ही है--जीवानां स्वरूप वास्तव ब्रह्म (भामती, ब्र० सू ० १।४)३)। यहां यह 
ओर उल्लेखनीय है कि अविद्या निवृत्ति होने पर जीव ईश्वरत्व को प्राप्त होता है। इस ईश्वर 
से ब्रह्म की सत्ता पृथक नहीं समभनी चाहिए । जगंत्‌ के समस्त सुख दुःखादि का भोकक्‍ता एवं 
विभिन्‍न कार्यों का कर्ता यही जीव है।) इस प्रकार शुद्ध चैतन्य रूप ब्रह्म के ही अविद्योत्तस्त 
जीवादि भेद हो जाते हैं । 

कर्ता एवं भोक्‍ता जीव की ही विश्व, तंजस और प्राज्ञ संज्ञाएं है। जीव की उवत अवब- 
स्थायें जाग्रतू, स्वप्न एवं सुपुप्ति, दन तीन अवस्थाओं, स्थूल, सूक्ष्म एवं कारण, इन तीन शरौरों 
तथा अन्नमय, मनोमय, प्राणमय, विज्ञानमय और आनन्दभय इन पंच कोशों पर आधारित 
हैं। जाग्रत्‌ अवस्था में स्थित अन्चमय कोशरूप स्थूल भरीर के अभिमानी जीव को विश्व कहते 
हैं। स्वप्नावस्था में स्थित मनोमय, प्राणमथ और विज्ञानमय कोशझरूप सूक्ष्म झरीर के अभि- 
मानी जीव को तैजस कहते है। उबत तीन कोश ही जीव की ज्ञानशवित, इच्छाशवित तथा 
क्रियाशक्ति के कारण है | विज्ञानमय कोश ज्ञानगक्ति से युवत होने के कारण कत्‌ त्वमय है। 
मनोमय कोण इच्छाशवित से युक्त होने के कारण विवेक का साधक है एवं प्राणमय कोश ग्रम- 
नादि क्रिया से युक्त होने के कारण कार्य रूप है। सुपुष्तिअवस्थावर्ती आनन्दमय कोश रूप 
कारण शरीर के अभिमानी जीव की प्राज्ञ कहते है। उपर्युक्त जाग्रदादि अवस्थाओं, स्थूलादि 
शरीरों एवं अन्नमयादि कोशों के अनुरूप ही समप्टि रूप ईइवर को वेश्वानर या विराट, 
सूत्रत्मा या हिरण्यगर्भ तथा ईइचर कहते हैं । ह 


जीव और ईरवर 


ईश्वर माया शक्ति सम्पन्न है और जीव अविद्योपाधि से उपहित । जहां ईइवर में सर्य- 
जत्व, सर्वशवितमत्व एवं सर्वेव्यापकत्व है वहां जीव अल्पन्ञ, तुच्छ एवं अत्यंत लघु है।* शंकरा- 
जाय॑ का कयन है कि निरतिगय उपाधि से सम्पन्न ईश्वर अत्यन्त हीतन उवाधि से सम्पन्त 
जीवों पर शासन करता है ।* जैसा कि कहा जा चुका है, ईश्वर और जीव मूलतः: एक ही है | 
चैतन्य तत्व जीच एवं ईश्वर का एक ही है। जीव ईश्वर के बंध के समान हो है, परन्तु वहू 
मुख्य अंग नहीं है। इसका कारण यही है कि निरवयव ईश्वर का अंश नहीं हो सकता ।'* 

जीव और ईइवर में एक विशेष अन्तर यह है किजीव सांसारिक दु.ख सुखादि का 





१. ब्र० सू०, शा० भा०, २३।२६, र।३।३३ | 
२. चालाग्रशत भागस्य शतवा कल्पितस्थ च । 
-भागोजीव: स्विन्ञ यः स चाउश्लनृत्याय कल्पते ॥-+हवे ० उ० ५६ | 
तथा देखिए, ब्र० सू०, जार भा० २३।२६। 
३. निरतिशयोयाधिसम्पन्नश्वेश्वरों विहीनोपाधि सम्पन्तास्जीवान्‌ ग्रयास्तीति न किंचिद्‌ 
विप्रतिपिव्यते | ब्र० सू०, था० भा०, २।३।४५। 
४. अंभइवांधों नहि निरवयवस्य मुस्योड्श: सस्मवति ।+-बण् सू०, सार भार राट। ४३ । 
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अनुभव कर्ता है परन्तु ईश्वर दु खादि का अनुभवर्क्ता नहीं है । इसका कारण यह है कि जीव 
भविद्या के भवेश के वश देहादि के आत्मभाव को प्राप्त कर ततूत दु ख से 'अह॒दु खी' मैं दु खी 
हु, इत्यादि अविद्याकृत दु ख के उउयोग का अभिमानी होता है। इसके विरद्ध परमेश्वर का 
देहादि में आत्ममाव या दु खादि का अभिमान नहीं है। वेसे तो, यदि विचार वर देखा जाए 
तो जीव का दु खादि का अभिमान भी पारमाथिक नही है। वयोत्रि जीव का अविद्या से कल्पित 
नामह्प से निव त्त देह, इन्द्रिय एव उपाधियों के अविवेव' भ्रम से उत्पन्न हुआ ही दु खादि का 
अभिमान है पारमायिक दु खाभिमान कदीपि नही है। एक उदाहरण से यह कथन और स्पष्ट 
हो ऊझाएगा। जिस प्रकार की पुर्ष अपयें देहू को प्राप्त हुए दाह, छेंद्रत आदि से उत्पन्त दु ल 
व्‌। उस देह के अभिमात की भ्रान्ति से अनुभव करता है, उसी प्रकार स्नेह वद्य पुत्र सित्र भाईि 
में अभिनिवेध करता हुआ 'मैंही पुत्र हु और “मैं हो मित्र हु इत्यादि रूप से अनुभव करता 
है॥ मत इम विवेचनमे यह निष्कर्ष निकलता है कि मिवयाभिमान का भ्रम ही दु खानुभव वी 
नि्मित्त है।' अद्वत वेदान्त दर्शन के अनुसार पारमाधिक दृष्टि से तो जीव ब्रह्म रूप ही है।' 
अत उसके (जीव के ) दु खसुखांदि भी पारमाधथिक नही हैं । 
जोव ओर साक्षी का अस्तर-जद्म, ईश्वर, जीव और साक्षी शब्दों से पारमाथिक 
दृष्टि ते एक तत्द की ही स्थिति होते हुए भी सूक्ष्म अन्तर उपलब्ध होता है। उपाधि घुन्य चेतन 
तत्व का ताम है श्रह्म एव माधाविश्िप्ट ब्रह्म वी ईइवर सज्ञा है। जैवा वि ऊपर कहां गपा है 
जगत्‌ वे भोक्तापनत का अभिमानी जीव है। साक्षी इन तीनो से भिरन है। वह न र्क्ताहै ने 
मोकता और ने खष्टा! जीव और साक्षी के भेद का स्पष्टीकरण सुण्डकोपनिपद्‌ के अन्तर्गत 
एक उरमान के आधार पर बड़े सुन्दर ढेग से क्या गया है। सुण्डकोपनिपद में वहा है मि 
एक वृक्ष पर सदा साथ रहने वाले दी पक्षी रहते हैं। उनमे से एक पिप्पल (मधुर फत) वा 
स्वादपूर्व॑क भश्षण करता है और दूसरा पिप्पल को ने खाकर उस दूसरे पक्षी वो देखता मात 
रहता है ।' यह द्रप्टा ही साक्ती है। उक्त स्थल पर भाष्य करते हुए घतराचार्य में शरीर को 
झेत्र, एव अविद्याकामकर्मंदासना के आश्रय लियोपाधि से उपहित आत्मा और ईइवर को पक्षी 
कहा है। आचार्य शंकर का कथन है कि उनमे से एक क्षेत्रज्ञ लिगोपाधि रूप वृक्ष के आधित 
2 अ 8020: मार निष्पन्त सुखदु व रूप फत का अविवेक से उपयोग करता है। दूसरा आर्पात्‌ 
जो नित्य शुद्ध-बुद्ध-मुक्त स्वभाव बाला, सर्व ज्ञ तथा सर्वेत्वोपाधियों से युक्त है, वह 
कर्म फलों का भोक्‍ता नहीं है । यदि ईश्वर साक्षी रा से भोकता जीव एवं भोग्य का प्रेरव है| 
राजा के समान ईइवर का दर्शन ही प्रेरणा है ।४ इस प्रकार मोकता जीवात्मा एवं साक्षी ईश्वर 
के बीच अन्तर द्रष्टब्य है| 
जीव और बास्मा--प्रत्येत जीव का मूल स्वरूप बात्मा है और यह आत्मा प्रत्येक जोव 





१. द्र० सु०, दए० झा० २३३६॥४६ | 

२ तेयाचाविद्या निमित जीवभावश्युदासेन ब्रह्ममावमेव जीवस्य प्रतिपादयन्ति वेंदाला 
तत्वमसि इन्येवमादय ।--न्र० सू०, स्ो० भा०, २।३।४६ ! 

३ सुग्डकोपनिपद्‌ ३॥१॥१। 

४ शा० भा०, मु० उप०, ३।१।१ | 

४ तयो प्िप्विवयोरन्थ एक क्षेत्रजञो” दर्शवमात्र हितस्थ प्रेरथ्ितृत्व राज-त-शा० मा० 
मुण्ड० उप० ३२ै।१।१ | 
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में ब्रह्महप है। आत्मा की अजरता, अमरता एवं कूटस्थता शांकर वेदान्त में स्थान स्थान पर 
व्याख्यात है । जीव भी आत्मा से भिन्‍न नहीं है । वस्तुत: न वह भात्मा से भिन्‍न है, न उसका 
अंग है और न उसका रूपान्तर है। इसके विपरीत जीव स्वभावतः भात्मा ही है। यहां यह 
शंका होना स्वाभाविक है कि जो आत्मा कूटस्थ है वह जीव में सक्रियता एवं प्रवृत्ति किस 
प्रकार ला देता है। शंकराचार्य ने इस सम्बन्ध में एक उदाहरण देते हुए समभाया है कि जैसे 
लौीह-चुम्बक स्वयं प्रवृत्ति रहित होने पर भी लौह का प्रवत्तंक होता है अथवा जैसे रूप आदि 
विपय स्वयं प्रवृत्ति रहित होने पर भी नेत्रादि के प्रवर्तं क होते हैं, इसी प्रकार प्रवृत्ति रहित 
होता हुआ भी ईश्वर सर्वव्यापक, सर्वज्ञ एवं सर्वशक्तिमान्‌ होने से सबको प्रवृत्त करे, यह उचित 
ही है ।* 
जीव और आत्मा के एक होते हुए भी जीव की आत्मरू्पता के बोध के मे होने का 
कारण यह है कि वह अविद्याजन्य विभिन्‍न उपाधियों से आवृत है। अविद्या निवृत्ति होने पर 
जीव-भात्मरुपता को ही प्राप्त होता है। आत्मरूपता को यही स्थिति ब्रह्म/त्मता की स्थिति है। 


जीव की एकता एवं अनन्तता का विचार 

जीव एक रूप है अथवा अनन्त रूप है, इस विपय में अनेक मत उपलब्ध होते हैं । कुछ 
विद्वान्‌ एक जीववाद का समर्थन करते हैं एवं कततिपय अन्य विद्वान अनेक जीववाद के अनु- 
यायी हैं। एक जीववाद एवं अनेक जीववाद के भी अनेक रूप मिलते हैं। इस स्थल पर एक 
. जीववाद एवं अनेक जीववाद के अनेक रूपों की आलोचनात्मक विवेचना की जायेगी । 

एक जीववाद के अनेक रूप--एक जीववाद के अनेक रूप उपलब्ध होते हैं। इस 
सम्बन्ध में जो एकाधिक मत मिलते हैं, उतका पृथके-पृथक विवेचन किया जायेगा । 

प्रथम मत---एक जीववाद के कुछ अनुसर्ताओं का कथन है कि वस्तुतः जीव एक ही 
है। एक ही जीव अंबिया से समस्त जगत्‌ की कल्पना करने वाला है। इन एक जीवबादियों 
का कथन है कि जिस प्रकार स्वप्न में देखे गये पदार्थों की निद्रा निवृत्ति होने पर, निवृत्ति हो 
जाती है, उती प्रकार अविद्या निवृत्ति के पश्चात्‌ अनन्त जीवयुक्त जगत्‌ की कल्पता भी नष्ट 
हो जाती है । इस मत के अनुसार मुक्ति की सत्ता भी काल्पनिक ही कही गयी है। 

भालोचना--उवत मत का एक बडा दोप यह है कि इस मत के अनुसार जीव ही 
समस्त काल्पनिक जगत्‌ का स्रष्टा है | वस्तुत: जीव को जगत्‌ का सथ्टा नहीं कहा जा सकता । 
जगत का स्रष्ठा तो ईश्वर ही है जो बिना किसी प्रयोजन के जगत्‌ की सृष्टि करता है ।* अतः 
एक जीववादियों का उक्त मत संगत नहीं कहा जा सकत्ता । 

द्वितीय मत--एक जीववादियों के दूसरे मत के अनुसार ब्रह्म के प्रतिबिम्व॒भूत 
हिरिण्यगर्भ को ही मुख्य जीव माना गया है। इस मत के अनुयायी विद्वान्‌ जीव के स्प्ट्रत्व का 
विरोध करते हैं । 

उक्त मत का दोष--प्रत्येक -कल्प में हिरण्यगर्भ का भेद होने के कारण किसी कह एक 
हिरिण्यगर्भ में मुख्य रूप से जीवत्व की स्थापना नहीं की जा सकती | अत: एकजीववादियों का 





१. देखिए, शांकर भाष्य, गीता, २(२०, २।२४। 
२. ग्रह्म सूत्र, शांकर भाष्य २२॥२ | 
३२. ब्र० मु०, शा० भा० ३॥१॥३३ 
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उतने मत भी दूषित है । 

ततीय मत--तृतीय मत के अनुसार एक जीववादियो का कथन है कि एक ही ज 
मम्यामख्य विभाग के वितवा ही सब घरीरो में स्वभोग के लिए अधिष्ठित है। अत इसमे 
के अनसार अविद्या के एक होने के कारण तत्‌प्रतिविम्वित च॑तन्य--जींव एक ही है। यही 
जीव सकल शरीरो म स्वभोग के लिए अधिप्ठित है। एवं जीववांदिया का उतत सिद्धान्त 
अविशेषानेक्शारी रैक जीववाद के नाम से प्रचलित है । 


अनेक जीववाद का मिद्धान्त 


भनैक जीववाद वे सिद्धान्त के अनुसार ब्रह्म ही अविद्या जन्य अन्त करणोपाधि के 
द्वारा अनेकजीवभावत्व को प्राप्त करते ससारी बन जाता है। इस सम्बन्ध में शव राचाय का 
बथन है कि खतन्त ससारी जीव अपने स्वत््पवोध से वंचित होकर अज्ञान की निद्रा में शयन 
किया करते हैं।* अय्िद्या निवृत्ति होन पर ही जीव मुक्ति लाम करते हैं। जिन जीवों की 
विद्या निव त्ति नहीं होती वे मुक्ति लाम नहीं क रते। इससे यह स्पष्ट सिद्ध होता है कि जीव 
एकन होकर अनस्त हैं। जनेक जीववाद वे सम्दन्व में आलोचना वे रते हुए कुछ विद्वानों का 
कथन है कि सर्वेश ईइवर द्वारा जीवों की मख्या ज्ञात होने पर जीवा को अनस्त नहीं कहा छा 
सक््ता | इसके अतिरिवत यदि यह कहा जायेगा कि ईश्वर के लिए भी जीवो की संख्या अंनम्त 
तो ईश्वर वे सवन्नत्व में बांधा उत्पन्त होगी। उबत पक्ष वे विपरीत हमादा निर्वेदन है कि 
अबिया के अनादि होने हे कारण अवियाजन्य जीबो शी निश्चित सख्या के अभाव में जीव की 
एक काल में गएना न होते वै कारण ही जीवो को अनन्त कहा गया है। रामाद्याचाय ने भी 
जीवा की संख्या ज्ञात न होने के वारण ही जीवा को अनन्त कहा है ।* 


अनेक जीववाद मी अनेद स्गसम्ूप 


एक जीववाद की ही तरह अनेक नी ववव।द के भी जनेक स्वरूप होते हैं। यहां जतेव 
जीववाद वे सम्बन्ध में उउलब्ध विभिसनत सतो का उल्लेख करना समीचीन होगा । 

प्रथम मत--वर्तिपय जनेवजीबदादी आलोचए विद्वान अन्त करण आदि मो जीव 
की उपाधि मानकर बद्ध तथा मुक्त की पृथक व्यवस्था करके जनेक जीववदाद का प्रतिपादत 
करते हैं । 

द्वितौथ सत--नवेक जीववादिया के द्वितीय मत के अनुसार यद्यात्र शुद्ध ब्रह्म का 
ग्राथय एवं विपय अचान एज ही है एंव इस अज्ञान की निवृत्ति होने पर ही मोक्ष होता है 
तथापि यहू ज्ञान साश है। इसका कारण यह है कि उीवन्पुवित भें अज्ञान के विश्लेपाश वी 
जनुवृत्ति होती है। अव जिस उपाधि मे ब्रह्म ज्ञान की उत्पत्ति होगी उसी स्वत में अज्ञान की 
जाशिव निंदुन्ति होगी । इसके विपरीत जन्य उद्दाधियों में पूर्वकत्‌ अपने जश्यों में अज्ञान वी 





 देखिा--आपयदीसित, मिद्धाल् लश संग्रह १४१२३ । 

२. अविधात्मिता हि पवीजएक्तिरव्यक्ाश्डइद निर्देश्या परमेशवराशवा माधथामयी महासुपरुष्ति 
अस्या स्वल्प्रवविवोवरहिता शेरते ससारिणों जीवा ! ब्र० सखू०, शा० भा० 
शढ।3 ] 

३ अनन्तांइन जीवा अजॉनिसस्यात्याल । उंदान्त औमदी, पष्ठ २८ | 
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भनुवृत्ति होगी।* 
तृतीय मत--अनेक जीव॑बाद के इस तृतीय मत का स्थापक नैवायिक है। अनेक 
जीववादी नैयायिक का कथन है कि जिस प्रकार भतल में घटात्यन्ताभाव की वत्ति में घटस॑- 
योगाभाव के नियामक होने के कारण, घटसंयोगाभाव वाले प्रदेशों में घटात्यन्ताभाव 
सम्बन्ध करके स्थित रहता है, इसके अतिरिक्‍त प्रदेशान्तर में जहां घट संयोग की उत्पत्ति से 
घटसंयोगाभाव की निवृत्ति हो गई है, सम्बद्ध नहीं होता, इसी प्रकार चैतन्य में अज्ञान की 
वृत्तिता का नियामक मन होने के कारण अज्ञान मनरूप उपाधि से यक्‍त प्रदेश में तो व्याप्त 
करके रहने वाली जाति के समान, अन्तःकरण में प्रतिविम्व रूप समस्त जीवों में रहता है। 
जिस प्रकार कि जातिरुपधर्म नण्ट व्यक्ति का त्वाग कर देता है उसी प्रकार अज्ञान भी उस 
जीव का त्याग कर देता है, जिसमें विद्या उत्पन्न हो जाती है। यही त्याग मुक्ति का कारण है। 
परन्तु जिस पृरुष में ज्ञानोत्पत्ति नही हुई है अज्ञान उसमें आश्वित रहता है। अत: जिस जीच 
में अज्ञान का आश्रय है, वही बद्ध है। इस प्रकार नैयायिक मनेक जीववादी की बन्धन और मोक्ष 
की कल्पना भी शांकर वेदान्त से भिन्‍न है । 
चतुर्थ मत---अनेक जीववादियों के चनुर्य मत के अनुसार प्रत्येक जीव में अविद्या भिन्‍न 
रूप से वर्तं मान रहती है। यही कारण है कि प्रत्येक जीव की मुवित उसकी अविद्या निवृत्ति 
पर आधारित है। 
ु आलोचना---ऊपर हमने एक जीववाद एवं अनेक जीवबाद के सम्बन्ध में विभिन्‍न 
मतों का उल्लेख किया हैं। यहां हमें इतना ही कहना है कि एक जीववाद की अपेक्षा अनेक 
जीववाद ही युक्ति-संगत है | जैसा कि कहा जा चुका है, शंकराचार्य भी अनेक जीववाद के ही 
समर्थक हैं। एक जीववाद के विरोध में हमारा तक है कि यदि एक जीव को ही सकल शरीरों 
का अधिष्ठान माना जायेगा तो उस जीव को भिन्‍्न-भिन्‍न शरीरों की सुख-दु.खादि की अनु- 
भूति भी होगी, किन्‍्त ऐसा नहीं देखा जाता । अतः एक जीवचाद की अपेक्षा अनेकजीववाद 
का सिद्धान्त ही चक्षितिसंगत कहा जायेगा । 


शंकराचार्य का अद्वेतवाद और उनका मायावाद का सिद्धान्त 

अद्वतवाद के क्षेत्र में मायावाद का महत्व अत्त्यन्त प्रमुख है। मायावाद सिद्धान्त के 
स्वीकार किये बिना अद्देतवाद का प्रतिपादन ही असम्भव है, यही मायावाद की उपयोगिता 
है। बनेकों आलोचकों की वृद्धि में श्रम होने के कारण, यहां यह कह देता और संगत होगा कि 
मायावाद सिद्धान्तवाद नही है। सिद्धान्तवाद तो अह॑तवाद ही है। मायावाद अद्वेंतवाद का 
उपांगभूत सिद्धान्त है। मायावाद की उत्पत्ति के सम्बन्ध में पश्चिमी एवं भारतीय विद्वानों के 
अनेक मत प्रचतित है। यहां इत मतों का संक्रेत एवं आलोचन उपयुक्त होगा । 

थीबो का भत--वेदान्त दर्शन के पश्चिमी अध्येताओं में जाजें थीवो का स्थान प्रमुख 
है। ब्रह्म सत्र ज्ञांकर भाष्य के अनुवाद ग्रन्थ की भूमिका के अन्तर्गत धीवों मंहीदय ने जति विस्तृत 
तो नहीं, परन्तु इस विपय पर कुछ विचार किया है कि ,उपनिपदों में मायावाद का सिद्धान्त 
उपलब्ध है अथवा नहीं । इस विपय पर विवेचन करते हुए थीवरी महोदय इस निष्कर्ष पर पहुंचे 
हैं कि उपनिपदों में माया की जिस असारता एवं तुच्छुता की चर्चा है, उनमें से कोई भी माया 
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के उस अर्थ में मिथ्यात्व का प्रतिपादत सही करती, जिस अर्थ में कि शर्राचाय द्वारा प्रतियादित 
भाया भिध्या है ।' इस प्रकार जाज थीबी औपयनियंद माया सम्बन्धी दृष्टिकोण को दाकराचार्य॑ 
वे माया सम्वस्धी दृष्टिकोण से पृथक सानते हैं। थीयों महोदय का विचार है कि शकराचार्य 
ने जिस प्रकार जगत यो रज्जु में सर्प के समान मिथ्या वहा है, उस प्रदार उपनिपदों मे जगत्‌ 
को मिव्या नही कहा गया है | थीव्रो का विचार है कि उपनिधद्‌ हमें वह दृष्टिकोण नहीं देते 
जिसके द्वारा सम्पूर्ण जगतू मिथ्या दिसाई देता है और जिस मिथ्यात्व वी निवृत्ति ज्ञान के 
द्वारा होती है ।* 

कोलब॒क का मत--को तत्रुक महोदय का विचार है कि जगत्‌ वे भायात्व, मिध्यात्व, 
स्वप्नत्व एव अक्चिनत्व का विचार उपनिपदो एवं मूल वेदान्त दर्शन वे अन्‍्तगंत नही उपलब्ध 
होता ।" 

मेब्समूलर का मत--मेक्समु लर महोदय भी माया सम्बन्धी सिद्धान्त को उपनिपदों 
वी देन न मानकर उपनिपदो के उत्तर वाल की देन स्वीतार करते हैं।* इस सम्बन्ध में मेदस- 
मूलर महोदय वा कथन है कि उपनिषदो में जगत्‌ को साया या मिध्या सिद्ध करते वाला विचार 
नहीं मिलता । 

रेगनाइ का समत--जमंन विद्वान रेगनाड वहूते हैं वि यह पूर्णतया विदित है कि प्रमुख 
उपनिषदो में श्वेताश्वतर और मैत्रायणीय को छोडबर वही भी माया शब्द वा प्रयोग नहीं 
दिखाई पडता $ नि सन्देह वृहदारण्यक उपनिपद्‌ ते अन्तर्गत केवल एक बार इस शब्द दा प्रयोग 
हुआ है, परन्तु जिस अश्म में वहा माया दझब्द वा प्रयोग हुआ है बह अश ऋण्वेद सहिता से 
उद्व है, जहा माया शब्द का अर्य सृप्टिकर्ती शकित है।५ रेगनाड महोदय का पिचार था कि 
उपनिपषदों वी झिक्षा में मायावाद सिद्धान्त उपवक्षित तो होता है, परन्तु यह सिद्धान्त बहा 
अस्पष्ट ही है ।* 

गफ का मत--गफ़ महोदव ने अपने 'फिजासफी आफ उपनिपद्स ग्रन्थ के नवम अध्याय 
के अन्तर्गत बलपुरवक बहा है कि मायाताद का सिद्धान्त उपनिपदों का मूल मिद्धास्तर है । 

डाक्टर प्रभदत धाहनी वा मत--वेदानत दद्व न के अव्येता एव मायावाद के आजोचेव' 
डावटर प्रमुदत्त ध्यास्ती ने अपनी दि डाविट्रन आक नाया' नामक सघधु पुस्तक वे अन्तर्गत 
मायावाद वा उदय और पिग्रास्त दिखाने की चेप्टा की है। इस ग्रन्य में शास्त्री जी इस निष्कर्ष 
पर पहुचे हैं कि माथावाद वा विचार ऋग द संहिता एवं उपर्तिषदा मे प्राप्त है । 

ऊपर जिन पाश्चात्य एवं भारतीय विद्वानों के मतो की चर्चा की गई है उनते मत 
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निम्नलिखित चार मतों में अन्तर्भूत हैं । 

(१) मायावाद का उदय एवं विकास ऋग्वेद संहिता एवं उपनिपदों में उपलब्ध होता है! 
इस मत के अनुयायी डावटर प्रभुदत्त शास्त्री हैं। 

(२) मायावाद का सिद्धान्त उपनिपदों का मूल सिद्धान्त है । इस मत के समर्थक हैं--प्रो ० 
गफ़ । 

(३) मायावाद सिद्धान्त का स्वरूप उपनिषदों में उस अर्थ में नहीं उपलब्ध होता जिस अर्थ 
में कि उसका विकास शांकर वेदान्त के अन्तर्गत उपलब्ध होता है। इस मत के समर्थकों 
में कोलब्रुक, मेक्‍्समूलर तथा थीबो प्रमुख हैं । 

(४) उपनियदों में मायावाद सिद्धान्त का अस्पष्ट रूप उपलब्ध होता है। इस मत के अनु- 
सर्ता रेगनाड प्रभृत्ति विद्वान हैं । 


समालोचना 
प्रथम मत के अनुसार डावटर प्रभुदत्त शास्त्री आदि विद्वान मायावाद का उदय और 
विकास ऋग्वेद एवं उपनिपदों में मानते हैं। डाक्टर प्रभुदत्त शास्त्री ने माया शब्द के प्रयोग के 
आधार पर ऋग्वेद में मायावाद सिद्धान्त का उदय देखने की चेप्टा को है। परन्तु यदि विचार 
कर देखा जाए तो वहां माया दब्द का प्रयोग शंकराचायं द्वारा श्रयुवत अविद्या एवं मिथ्यात्व 
के अर्थ का सूचक नहीं है। ऋग्वेद के प्रामाणिक भाष्यकार सायण ने अधिक्रतर माया शब्द का 
अथ॑ प्रज्ञा ही किया है।' ऋत्वेद के जिस मन्त्रांश 'इन्द्रो मायामिः पुरुरप ईयते' (ऋ० सं० 
६४७१८) के आधार पर प्रायः आलोचकों ने मामावाद सिद्धान्त की पृष्ठभूमि खोजने की 
सेप्टा की है, वहां भी मायाशब्द का प्रयोग इन्द्र की अनेक रूप धारण करने वाती शक्ति के 
अर्थ में किया गया है, अविद्या अथवा मिथ्यात्व के अर्थ में नहीं। अतः केवल माया शब्द के 
प्रयोग के आधार पर ऋग्वेद संहिता में मायावाद सिद्धान्त का उदय देखना उचित नहीं कहा जा 
सकता । जहां तक उपनिषदों में मायावाद के स्वरूप निरूपण का प्रइन है, बसे तो वेदान्तों नाम उप- 
निपत्पमाणं' के अनुसार शंकराचायें का समस्त वेदान्त दर्शत उपनिपद्‌ दर्शव से ही विकसित हुआ 
है। इसीलिए ब्लूमफील्ड,* मंक्समूलर,' डायसन,' एवं भैकेन्जी * आदि पश्चिमी एवं डॉ० दास 
गुप्त” आदि भारतीय आलोचक विद्वानों ने भी निःसंकोच वंदान्त दर्शन को उपनिष्ददों का फल 
स्वीकार किया : है, परन्त यहां यह निवेदन करना उपग्रवत होगा कि उपनिपदों में मायावाद हु - 
नही, अपितु अद्वेत-- वाढ्दर्शन * का भी : सैधाम्तिक रूप उपलब्ध नहीं हांव!। यदि विचार! 
कर दंखें तो उपभमियदा £ 
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हमसे अनेक स्थलों पर सैद्धाम्तिक विरोध मिलता है ।* जहा तक उपनिपदी में मायावाद सिद्धान्त 
के उदय वा प्रश्न है, वहा यड स्वीकार वरने भे हम तनिक भी संकीच नही है कि प्राचीन उपनि- 
पदों में आरमा की परमायना और जद्ैतदा एवं जगतू वी अस यता वा विचार अनेक स्थवरो 
प्र मित्रता है। वुहदारण्यक उपनिपद्‌ म एवं स्थल पर याजवल्क्य मंत्रेयी से उटते टैंक है 
मैंत्ेंयि-आत्मा के दर्शन श्रवण एवं चिन्नन रा समग्र जयन्‌ वा ज्ञान टी जाता है ( इस प्ररार 
भात्मा एवं जगस वी वद्गेतता का चित्रण उपनिषदों में अनेक स्थतों पर मिल्लता है। ३ डूसके 
अतिरिबत वृह्दारण्यक् उपनिषद में आत्मा रूप सत्य को जगत रूप व्यावहारित सत्य 2 
आवृत बहा गया है ।* इसये अतिरिवत बृह्दारष्यः मे ही एक स्थान पर दंत जगत का निरा 
क्रण करते हुए अद्वेत तत्व का प्रतिवादत भी किय। मया है। इस प्रशार प्राचीद उप निपदों मे 
जगत की अमारता एवं बात्मतप्व वी वास्तविकता का बर्णत अवनेय स्थलों पर उपलब्ध है। 
परलतु जगत की झसारता बा यह वर्णन वहा सैद्धान्तित रूप से ठउपरदम्य नहीं है। जहा तन 
उपनिषदो में माया सम्बन्धी विचार का प्रइन है प्राधीन उतनिपदों में साया आब्द का प्रयोग 
केवल दो दार हो हुआ है। एवं बार दृहदारएप्यब से और एफ बार प्रश्नोपनिषद्‌ में । बहा 
रप्यक में साया शब्द का प्रयोग रहस्यमयी शवित के अर्थ में और प्रदगोपनिपदु में आधार बी 
कुटिलता के अप से विया गया है । निन्‍चय हो उक्त दोनो स्थली ५२ माया शब्द का प्रयोग 
मायावादी द्ाकराचार्य द्वारा प्रयुशत जगन्मिय्यात्व के सर्थ में नही हुआ है। अत यह कथन 
पक्षपातपूर्ण नही बहा जा सकता कि उपनिषदों मे सायावाद वा वह सेंद्धान्तिव रूप अनुपलब्ध 
है जिसका प्रतिपादन शक्राचाय॑ ने भाष्य प्रन्थों में हुआ है । अत गा एवं डाक्टर ममुद॒त्त 
घास्त्री आदि आलोचत विद्वादो दा उपनिषदों में भायावाद वा रूप देखना उचित नही प्रतीत 
होता । जैंगा कि पश्चिमी विद्वान्‌ रेगनाड ने वहा है, उपनिपदों मे माथावाद का सद्धान्तित' रूप 
न दोवर अस्पष्ट रूप ही बहा जा सकता है। अत थीबो, बोलगुव एद मैवसमूलर के उपर्युवत 
मतों के अन्तगेत अभिय्यवत्र यह विचार सत्य ही प्रतीत होता है कि माया वाद वा विकास वेंदाल्त 
के मुलसाहित्य मे न हीऋर उत्तर बाज बे देन है दस्तुत जिस अविद्या शवित एवं जगन्मिस्यात्त 
के आधार पर शवराचार्य नेमायावाद वा प्रतिपादन किया है, उसवा सेद्धान्तित रूप उपनिपदों 
में अनुपलब्ध ही बहा जावेगा। इस तथ्य वा और अधिक स्पष्टीशरण अभी नीचे दवराचाय वे 
मायादाद भिद्धान्त हे विवेचन से रुवत हो जागेगा। 


शाकर मामावाद वा स्व हम 


गाव राचाप के समस्त प्रस्थो में माया सम्यन्धी विवेचन अनेर द्थलों पर हुआ है परन्तु 
मायावाद सम्वन्धो विवेचन की दृष्टि से झाकराचार्य के भाध्य ग्रत्य ही अजिक प्रामाणिक एवं 
महत्वपूर्ण हैं। प्राचीन उपतिप्रदों मे, ईशोपनियद्‌ भाष्य के अस्तर्गत साया शब्द की चर्चा एक 
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२. मैँत्रेययात्मनी वाजरेददॉनित श्रव्णन सत्या विजानैनेद संत निटितिम्‌।--चु ० उ० २।४५ | 

३े« वु० उ० २४३, ६, २।८११, ४६४।१७ मुण्दक उ० १॥१।३, छो० उ० ६१११ 

४ अमृतम्‌ सयेन छन्‍्नम्‌ ।--बुहृदारण्यक उपतिधद---१।६। ३ । 


क 
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वार भी नहीं हुई है । केनोपनिषद्‌ भाग्य में लगभग तीन वार, कठोपनिपद्‌ भाष्य में चार वार 
मुण्ककीपनिपद्‌ भाष्य में चार वार, प्रश्नोपनियद्‌ भाष्य में चार बार ऐतरेयोपतिपद्‌ भाष्य में 
तीन बार, त॑त्तिरीयोपनिपद्‌ भाष्य में दो वार, छान्दोग्यीपनिषद्‌ भाष्य में दो वार तथा बृह॒दा- 
रण्यक उपनिपद्‌ भाष्य के अन्तर्गत तीन वार माया मब्द का प्रयोग हुआ है। इस प्रकार कुल 
मिलाकर उपनिपद्‌ भाष्य में लगभग पच्चीस वार माया गढ३ का प्रयोग हुआ है। गौडपादा- 
चार्य की माग्ड्वयकारिका में भी लगभग पच्चीस बार भाषा छब्द का प्रयोग हुआ है। 
श्रीमद्भगवदगीता के अन्तर्गत लगभग चालीस बार माया सम्बन्धी विवेचन मिलता है। ब्रह्म- 
सूत्र भाष्य के अन्तर्गत लगभग तीस बार साया शब्द का प्रयोग हुआ है।* ब्रह्ममृत्र के अन्तर्गत 
केवल एक वार ही (ब्र० सू० ३२॥३) माया की चर्चा की गई है। इन स्थलों पर माया की 
चर्चा परमेश्वर की शक्ति, अविद्या, इन्द्रजाल और मिथ्यात्व के अथ्थ॑ में की गई है। 

शंकराचाय ने जगत और ब्रह्म की हंत बुद्धि का हेतु अविद्या को बतलाया है । शंकरा- 
चार्य का मायावाद के प्रतिपादन के सम्बन्ध में कथन है कि लोगों की अनेक प्रकार की 
तृष्णाओं एवं जन्म-मरण भादि दु खों का कारण अविद्या ही है ।* इस अविद्या का विपय जीव 
है। अविद्या के कारण ही जीव को परमाय॑ं सत्य आत्म स्वरूप का वोध न होने पर नामहुपा- 
त्मक जगत्‌ ही परमार्थ रूप से सत्य भासता हैं । अविया निवृत्ति होने पर जीव की आत्म 
स्वह्प का बोध होता है। जीव की यही स्वररुपस्थिति उसकी ब्रह्मरूपता है। इस अविद्या को 
आचाय॑ ने जगत्‌ की उत्पन्नक्र््नी बीजशवित का रूप दिया है।' यह दीज शक्ति परमात्मा की 
धक्ति है। इस विद्या रूप वीज शवित का विभाग आत्मविद्या के द्वारा ही सम्भव है-विद्यया 
तेस्था बीजशक्तैर्दाहात्‌ (ब्र० सू०, शा० भा०, १४३) | 

अविद्या का ही अपर वामधेय माया है। ऊपर हमने जिस अविद्या की चर्चा की है उसका 
सम्बन्ध जीव से है। माया का प्रयोग शंकराचार्य ने प्रायः मिय्यात्व के प्रतिपादक इन्द्रजाल के 
अर्थ में किया है। शंकराचार्य ने परमेदवर को मायावी तथा जगत्‌ को माया वहा है। इन्द्र 
जाल के अर्थ में मावा शब्द का प्रयोग करके शंकराचार्य ने यह सिद्ध किया है कि जिस प्रकार 
इन्द्रजाल की सत्यता केवल द्रष्टाओं के लिए ही है, उसी प्रकार नामहपात्मक जगत्‌ की सत्यता 
भी परमात्मा के लिए न होकर केवल अज्ञानी के लिए ही है, आ त्मस्थिति के लिए नहीं । इस 
माया को अतिगरम्भीर, दृरवगाह्म एवं विचित्र सिद्ध करते हुए शद्भूराचारय का कथन है कि यह्‌ 
समस्त संसार, यह बतलाने पर भी कि प्रत्येक जीव परमात्मा रूप है, में परमात्मा रूप हूँ! 
ऐसा नहीं समझता । इसके विपरीत वेहेन्द्रियादि रूप अनात्म तत्व को ही ग्रहण करता है ।। इस 





१. माया बब्द के प्रयोग के लिए देखिये, डा० रामानन्द तिवारी-- शंकराचार्य का आचार 
दर्शन, पृष्ठ--४८ | 

कृठ० उपनिपद्‌ भाष्य--१।५ | 

अविद्यात्मिका हि बीज शक्तिः--ब्र० सू ०, शी ० भा० १४३ | 

ब्र० सू०, जां० भा० २११।६। े 
अहो अति गम्भीरा दुरवगाह्मा विचित्रा चेय॑ माया यदय॑सर्वों जन्तु: परपार्थतः परमार्थ 
संतत्वोष्येवं बोच्यमानो5ह परमात्मेति न गृहणाति। अनात्मान देहेन्द्रियादिसँघातमात्मनी 
दृश्यमानमपि घटा दिवदात्मत्वेनाहममुप्पपुत्र इत्मनुल्यमानोअपियृहणाति । “+फकेंठोपनिपद्‌, 
बा० भा०, १॥३।१२। 


टू हर ख्ण दुप 
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प्रकार अद्वत वेदान्त के अनुप्तार माया ही जगत्‌ ने परमार रूपसे सत्य मानने का कारण है। 
मद्वैतवाद सिद्धान्त के अनुतार वास्तविक परमार्थ सत्य तो अद्गेत ब्रद्दा ही है भौर जगत्‌ माया 
है | परन्तु जगत्‌ मासिक होने पर भी शशशग के समान पूर्णतया असत्‌ नही है। इसीलिए शाकर 
अद्वतवाद के अस्तर्ग त जग्रत्‌ की व्यावहारिक सत्ता स्वीकार की गई है 


माया की विपयिता एवं विपयता 


माया का जीव से सम्बन्ध निश्चित करना माया की विषसिता एवं जगतू को माया एवं 
अविद्या वा कार्य कहना माया की विधयता कहलाती है। जब हम वहते हैं कि अविश्वा या माया 
के कारण जीव को नामरूपात्मक जगत सत्म प्रतीत होता है तो माया से हमारा तात्पग्र उत्तरी 
विपमिरूपता से होता है । इसके विपरीत जब हम जगत्‌ को माया मात्र कहने हैं तो इससे हमारा 
अभिभ्राय माया की विपयता से होता है। अब यहा यह देखना है कि शाकर वेदान्त के अन्तर्गत 
माया के विपगित्व एंव विपप्ृत्व वी चर्चा किस रूप में मिलती है | 


शाकर वेदान्त में माया का विपयित्व 


शाकर वेंदास्त वे अन्तगंत माया का विषयी एवं विषय दोनों रूपो में ही वर्णन मिलता 
है। माया के विपयित्व के अनुसार शकराचारय का कथन है कि अविद्या के द्वारा ही नामछपा- 
समन जगत्‌ ब्रह्म में आधारित होता है एव इस अविद्या जन्य अध्यास के कारण ही जीव नाम- 
हपात्मव जगत्‌ को ब्रह्म के अतिटिकत स्वतन्त्र सत्ता के रूप में देल्ता है ।! इसीलिए आचार्य ने 
अविद्या को प्रपचनन्य समस्त मनयथे का वीज कहा है ।* शक्राचाय॑ ने एक दुष्टान्स के द्वारा 
मायर एवं अविदा दे विपयिन्व का स्पष्टीकरण द रते हुए वहा है कि जिस प्रकार भस्मच्छनन 
अग्नि के दहन एवं श्रकाशन निरोहित रहते हैं, उसी प्रकार अविद्या से प्रत्युपस्या पित नाम और 
रूप से सम्पादित देह आदि उपाधियों के योग से अविवेक रूप भ्रम के कारण जीव के ज्ञात और 
ऐश्वर्य का तिरो नाव हो जाता है । यहा यहूँ और उल्लेखनीय है कि मासा एवं अवधिया के 
विपयो रूप की स्थिति में उसका सम्बन्ध जीव ही से होता है, क्योकि अज्ञान (अविया) ने 
बारण ही जीव को नाम एवं रूप की सत्यता वी भ्रान्ति होती है । 


विपयत्व की दृष्टि से अविद्या एव साया का निरूपण 


धाकर वेदान्त के समालोचक विद्वानों ने प्राय झकराचार्य प्रतिपादित माया वें विष 
गरित्व एवं विधयत्व वी आलोचना करते हुए माया को विषयरूप एवं अविद्या को विधि रुप 
स्वीकार विया है। इस सम्बन्ध में नलिनी मोहन दशारत्री का क्यल है--- 


वा 8 वाकए७ पशिएा सीट ठ[९८एफ्ट डातढ ॥8 /प्रातएव3 एिकचा थी८ 
डा दएटापट डापट 





है. नामख्पोपाधि-दृष्टिरेव भवति स्वामाविकी | ० उ०, शा० भा० ३।४!१ 
२ सालचाविद्या सर्व स्पानथंस्य प्रसववीजस | वही ०, ३।५॥६१ | 

रे. ब्र०ण स०, शीा० भा०, ३।२।६॥ 

है. ७ लध5हठवा। २ 50007 0 5370875, 9 ]42 ((४]८ए॥३ 942) . 





अद्वतवाद का व्यवस्थित इतिहास छ १६३ 


अर्थात्‌ विपयत्व की दृष्टि से जो माया है वही विपयित्व की दृष्टि से अविद्या है। इस 
प्रवार उक्त लेखक ने अविद्या एवं माया को एक मानते हुए भी उपर्यवत् दृष्टि से भेद स्वीकार 
छिया है। यहां इस लेखक का निवेदन है क्लि विपयित्र एवं विपयत्व के आधार पर शांकर 
दर्शन में अविद्या एवं माया का भेद निरूपण शांकर दर्गनन के सिद्धान्त के विपरीत है ! इस सम्पन्ध 
में ये तक दिए जा सकते हैं--- 

(१) शंकराचार्य ने अविद्या एवं माया को पर्यायवाची माना है । 

(२) नलिनी मोहन द्ास्त्री के उपर्यवत्त कथन के विपरीत श्ञांकर वंदान्त में केवल विपयी 
रूप से ही बविद्या का वर्णन नहीं मिलता, अपितु विपयदप से भी अविदश्या का वर्णन 
मिलता है ।* उदाहरण के लिए शंकराचार्य ने जहां नामरूपात्मक जगत की उत्पन्न- 
कर्त्नी अविद्यात्मिका बीज गक्ति की चर्चा की है वहां अविद्या का वर्णन विपयिरुप में 
न होकर विपयरूप में ही है। शांकर भाप्य के अभी उद्धत दोनों स्थलों (बु० 3०, 
घा० भा०, २१।१४, ब्र० सू०, जा० भा०, १।४३) में अविद्या से जीव सम्बन्धित 
विपविरुप अविद्या का बर्य कदापि नहीं ग्रहण किया जा सकता। क्योंकि जीवगत 

अनादि बअविद्या देहेन्द्रियादि संघातमय नामरूपात्मक भौतिक जगत की उत्पादिका 

कंदापि नहीं स्दीकार की जा सकती ' अत: उबत स्थल में जहां अविद्या का उल्लेख 

नामरूपात्मक जगत की वीजशवित के रूप में किया गया है, वहां अविद्या एवं माया से 

उम्त विपयरूप अविद्या एवं माया का दात्यय ग्रहण करना ही उचित होगा जो भौतिक 

जगत का बीज है । अतः नलिनी मोहन गास्त्री का ऊपर निदिप्ठ किया गया यह मत 

संगत नहीं प्रतीत होता कि विपयत्व की दृष्टि से जो माया है वही विपयित्व की 

दृष्टि से अविद्या है। जता कि अभी कहा गया है गांकर भाष्य ग्रन्यों में अविद्या--- 

माया का विपय रूप में वर्णन भी मिलता है। 

भाप्यकार आनन्दगिरि ने भी माया एवं अविदा के भेंद का निराकरण करते हुए 
अविद्या एवं माया को एक ही कह है ।* अतः यह कथन उपयुक्त नहीं है कि जो विपयित्व की 
दृष्टि पे अविद्या है वही विपयत्व की दप्टि में माया है। ऊपर हमने इस प्रकार के उद्ध- 
रण भी उद्धत किए हैं जहां घंकराचार्य ने अविद्या का प्रयोग विपयत्व की दृष्टि से किया है। 
अतः यह स्वीकार करने में हमें संकोच नहीं करना चाहिए कि शांकर वंदान्त में अविद्या का 
वर्णन विपयित्व एवं विपयत्व दोनों दृष्दियों से मिलता है । 

शंकर वेदान्त में उपलब्ध भविद्या के उपयुक्त द्विविध दृष्टिकोण से हमें एक अन्य 
तथ्य भी उपलब्ध होता है और वह यह हैं कि विपयमूलक अविद्या द्वारा उत्नत जगत की 
सत्ता केवल विपयित्व की दृष्टि से ही नहीं अपितु विपयित्व की दृष्टि से भी है। इस तथ्य 
का समर्थन इस तक से भी हो जाता है कि विद्या के द्वारा ब्रह्म में अच्यस्त नाम ह्यात्मक 
प्रपंत्र का तो लय हो ही जाता है, परन्तु मौतिक जगत्‌ का विनाश नहीं होता । इस सम्बन्ध में 
धहत वेदान्त के समालोचक कोकिलेदवर णास्त्री का यह कथन उपयुक्त ही है कि जिस क्षण 





१. ब्र० सु०, भां० भा०, ११४३ | 
२. बृ०3उ०, थां० भा०, २१:१४। 
३. आनन्दगिरि के मत के लिए देखिएु-- 
8. ४ 8. ए०. ५५४7५, 998० 243, पर पाद टिप्पणी । 


१६४ ७ बद्तवेदान्त 
जीव मुक्त होता है उस क्षण जगत का अमावरूपात्मक विनाश नहीं हो जाता है ।१ 


रामतीर्ध का मद 


जअज्ञान की विषयमूलकता का प्रतिपादन करते हुए शाकर वेदान्त के समालोचक राम- 
तीर्थ ने अज्ञान को मिथ्याजानजन्य सस्कार एवं अप्तत्‌ स्रिद्ध करते खाले सतोका निशकरण 
किया है।'* रामतीय॑ ने अशान को मिथ्या ज्ञान ने मानकर तरिगुणात्मक माना है | इसके भति- 
रिफ्त रामतोथे ने अज्ञान को ज्ञान का अमाव सिद्ध करने वाले मत का निराकरण तो किया ही 
हैं।' उन्होंने अज्ञात की भावरूप सत्ता स्वीकार की है। अत माया एवं अविद्या के भाव ₹प 
होने के कारण उसे केवल विपयिमृलक कहना उचित नहीं है । 


प्राणहूप से अविद्या के विपयत्व का निरूपण 


अपनी अव्यक्त स्थिति में भ्राण, शकराचायें द्वारा अव्यवत नाम से व्याह्यात माया 
वा ही पर्यायवाची है ॥' इसी प्राण को आचाय शकर ने जगत के समस्त विषयों का बीजात्मां 
कह्टा है [६ यह प्राण अथवा माया बीज अव्यवत स्थिति में ब्रह्म रूप में अधिष्ठित होता हुआ 
स्यूल, यूवत एवं कार्य खूय से व्यक्त हुआ है व्यकतावस्था के गण अथवा माया के शाकरावाय 
ने निम्नलिखित तीन रूप बंतलाये हैं-- 

(१) प्रधम रूप के अनुसार प्राण एव माया वा प्रथम रूप विकार रहित मापा का 
रूप हे । 

(२) द्वितीय हप के अनुसार एक आत्मा का ही माया के कारण अनेक रूप में दर्शन 
होता है । 

(३) तृतीय रूप के अनुसार सूर्य के प्रतिविम्व वे समान आत्मा व अनेक रूप में 
दर्शन होता है (* 


१. उयट ऋएीत 00९5 77 प्रबणाहशा गराव0 70057॥/ ८55, 

पट गराएणटा)ध तट पोते "३तेच्चववां 80णोु 2(90705 /4/:/7 
देखिए, को क्लिश्वर गानों का लेख--09]८८४फ्ताए ० ०१० [.[43 एगग्रागटाग० 
एथा0०7 ए०. 937, 928८ 336 ) 

२. मिथ्याज्ञान जन्यप्तस्कार अज्ञानम्‌, असत्‌ प्रकाशन दा क्तित्वेत्न असद्रा--इनिम्रतद्वय गिर- 
स्यति | देखिए, रामतीय्॑-वेंदान्तसार ॥ 

३ छत्वग्जस्तमोलक्षण(स्त्रयों गुणा वारणगव्याहृतात्मक्मू | अज्ञान सिघ्पेणत्रिणुणा- 

त्मकम्‌ | तथा च गुणस्थगुणवत्तानुपपत्ते ने मिय्याज्ञानम्‌ अज्ञानर' (-.] ४०३ (ए75प८702- 

(09, ४० 937, ९३४६ 338 से उद्धत रामतीर्थ ३ मत ६ 

ब्र० ०, शाक मा०, १।४।३ | 

अव्याकृत एव प्राण “** ( झा० भा०, मा० का० १२) 

इतरान्‌ स्दंमादान्‌ प्राणो दीजार्मा जनपति | (शा० भा०, भा० का० १४६) 

उपदेश साहसी १७॥२७ १ 


हद 


दा बी आम 
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प्राण रूप से जिस माया बीज की चर्चा हमें शांकर दर्शन में मिलती है वह भी माया 
एवं अविद्या की विपयमूलकता की पोषक है! उपयुक्त विवेचन से हम इस परिणाम पर 
पहुंचते हैं कि शांकर वेंदान्त की अविद्या एवं माया को केवल विषयिमुलक ही न मानकर 
विपयमुलक भी मानना चाहिए । 


गंकराचार्योत्तर काल में अविद्या एवं माया का भेद निरूपण 


जैसा कि अभी कहा जा चुका है शंकराचायं ने अविद्या एवं माया का प्रयोग भिन्‍न- 
भिन्‍न अर्थों में किया था। भंकराचाय के उत्तर काल के अद्वेत वादियों ने ही अभविद्या एवं माया 
के भेद का निरूपण किया था ।* बकराचार्य परवर्ती वेदान्त में प्रायः अविद्या को विषयिमूलक्र 
एवं माया को विपयमूलक कहा गया है। घंकराचाय के उत्त रवर्ती अद्गेत वेदान्त के आचार्यों 
ने माया एवं अविद्या का भेद निरूपण भिन्‍न-भिन्‍न मतों के आधार पर किया है । यहां कतिपय 
मतों का उल्लेख करना समीचीन होगा । 


विवरणकार का मत 

प्रकाशा[त्मयति ने अपने पंचपादिका विवरण के अन्तर्गत व्यवहार भेद से माया एवं 
अविद्या के अन्तर्गत भेद स्थापित करते हुए कहा है कि विक्षेप-प्राधान्य से जो माया है वही 
भावरण की प्रधानता से अविद्या है।' इस प्रकार विवरणकार ते आवरण शक्ति सम्पन्त को 
भविद्या एवं विक्षेप गवित सम्पन्न को माया कहा है । 


विद्यारण्य का मत 
विवरण प्रमेवसंग्रह के रचथिता विद्यारण्य ने जगत्‌ के अनेक कार्यो की उत्पन्नकर्ती 
दक्ति को माया एवं जीव की बुद्धि पर आवरण डालने वाली शक्ति को अविद्या कहा है।* 
पंचद्ी के अन्तर्गत विद्यारण्प ने माया एवं अविद्या का जो भेद दिखाया है उसके 
अनुमार सत्व की शुद्धि से माया और सत्व की अशुद्धि पे अविद्या की उत्पत्ति होती है ! इस 
प्रकार पंचदणी के अनुसार विशुद्धसत्वप्रधान प्रकृति को माया तथा मर्तिनसल्श्रधान प्रकृति 
को अविद्या कहते हैं ! 


अद्वेतचन्द्रिकाकार सुदर्शनाचार्य का मत ु 
अद्दत चन्द्रिका के लेखक धुंदर्शनाचार्य ने परमेश्वर की शवित ''साया के दो भेद किए 
है। एक विशुद्धसत्वप्रधाना माया और दूसरी अविशुद्धसत्वप्रधाना माया | विशुद्ध 





१. राह $शाप्द्वात प्रडटठ :जतेंए७ & ४ ० तींइटावागां750टी ए, [गंदा :ैचेपढ025 


0740 व तीड(960०7 ))2% € शा 76 [५0. 
__२6०/०7777/767 : गरठंशा ?7705०079, ४०. 74, 9. 889. 


२. एकस्मिन्तपि वस्तुनि विक्षेत््राधान्येव माया आच्छादनप्राघान्येन विद्येतिव्यवहारभेद: 
(पंचपादिका विवरण, पृष्ठ ३२) (विजयनगरम्‌ सिरीज ) । 

३. विवरण प्रमेय संग्रह १! १, [7वीयषा) पृफ०्प्ष्ठंआ, ४०. 7, 9. 289. 

४. सत्वशुद्धबविशुद्धिम्याँ मायाविद्ये च तेमते (पंचदशी ११६ )। 


१६६ ए अंदवतवेदान्त 


सत्वप्र धाता माया सत्वगुश प्रधान है और अविश्युद्ध सत्व प्रधावा माया तमोगुण भ्रभान है। 

विशुद्ध सत्व प्रधाना माया परमेश्वर की दामी है एवं अविशुद्ध सत्व प्रधाना माया जीव॑ वी 
स्वामिनी! है। यही मविशुद्ध सत्वप्रधाना माया अविद्या का रूप है। 

जैसा कि उपर्युक्त मर्तों मे स्पष्ट हुआ है, झकराचार्य के परवर्ती दाशनिकों ने माया एव 

अविया के अन्तगंत भेद का तिहूयण किया है। माया के वैज्ञानिक अध्ययन के दृष्टिकोण से यह 

भेद निरूपण उपयुक्त ही है। माया एवं भविद्या ती इस भेद व्यवस्था की अव्यक्त सूचना हुए 

वेदान्त सार के अस्र्गेत सदानन्द द्वारा व्याह्यात आवरण एबं विश्षेप शक्तियों से भी मिलती 


है। यहा सदानन्द द्वारा व्याख्यात माया कौ आवरण एवं विक्षेप शक्तियों के सम्बन्ध मे 
विचार करना उपयुक्‍त होगा । 


माया की आावरण एव थधिक्षेप शक्तिया 


सदानन्द ने वेदान्त सार के बन्तर्गंत्त माया की आवरण एवं विक्षेप शक्तियाँ की चर्चा 
की है ।* माया की आवरण शक्ति जीव पर अज्ञान का आवरण डाल देती है, जिसका फल यह होता 
है कि जीव अपने स्वरूप--परमार्थ सत्य रूप ब्रह्म--का ज्ञान नही कर पाता । माया वी दूसरी 
शक्ति विक्षेप शक्ति है। यह विक्षेप शवित ही समस्त ब्रह्माण्ड की सृष्टिकर्ती है।' शकराचार्ये 
के उत्तरकात में माया का व्यवहा रदृष्टि से विपमिमुलक अविद्या एवं विपपम्ूलर माया के रूप 
में ओो भेद मिलता है वह माया की उपझेक्त आवरण एवं विक्षेव शक्तियों वे समान ही है 
जिस प्रदार कि विषयिपूलक अविद्या जीव को वस्तुज्ञान से बचित करती है उसी प्रकार अंवे 
रण शवित भी जीव के स्वरूप ज्ञान में वाघक है। ऐसे ही, जिस तरह कि विपयमूलक माया 
जगत्‌ की बीज दावित है उसी प्रकार विज्ञेप शक्ति भ्री जगत को रच यित्री है ।'* 

ऊपर हमने शाकर वे दान्त सम्मत जिस माया की चर्चा की है वह अनादि, भावडत 
अनिवर्चनीय एंव सान्‍्त है। 

इस प्रकार शाकर वेदान्त मे ब्रह्म, ईश्वर, जीव एव माथा आदि के सम्बन्ध में उपर्युक्त 
स्िद्धान्तो की स्थापना करके बढ त बेदान्त सिद्धान्त का प्रतिपादन किया गया है। ऊपर हमने 
शाकर अद्वैत वेदान्त के सिद्धान्तो का विषेचन वरते समय शक राचार्य परवर्ती अद्वेत वेदान्त वें 
आचार्यों के मतों का भी उल्लेख किया है। घावर सिद्धान्त के प्रतिपादन के सम्बन्ध में हद रा 
चार्य के १रवर्ती आचार्यों के मतों का उल्लेख करना इस लिए अनुचिन नहीं हैं कि दा राचाद 
के परवर्ती वाचस्पति मिश्र आदि अचार बहुत कुछ दाकर सिद्धास्त के ही अनुयायी पे । इस 


आचार्यों की मौलिकता के कारण मतभेद अवश्य हो गया है। इसलिये स्थान स्थान पर इते 
आचार्यों के मतभेद का निर्देश कर दिया गया है | 


शकराचार्य पश्चादह्र्ती अ्डतवादी आचार्य और अद्वेतवाद वा विश्लेषण 
दाक्राचार्य ने सहिताओ, उपनिपदा, आरण्पका, ब्राह्मणों, ब्रह्म सूत्र एवं श्रीमद्भगवद 





अद्देत चन्दिका, पृष्ठ ४१ (बनारस १६०१) । 

देंदान्तत्ता र-४ | 

विश्लेषण क्तिलियादि ब्रह्मण्डास्त जगतमूजेत | ---वेदान्तसा र-१० से उद्धृत । 
विश्प देखिए, सल्प थारीरक १४२० । 


कं ध्ए ज) हक 


_्> 
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गीता भादि के आधार पर जिस अद्वेतवाद सिद्धान्त की व्यवस्थित एवं सैद्धान्तिक स्थापना की 
थी, उसकी विस्तृत एवं आलोचना त्मक व्यास्था शंकराचार्य के पद्मपादाचाय॑ आदि शिष्यों एवं 
वाचस्पति मिश्र तथा मधुसूइन सरस्वती आदि आचार्यो ने की थी | शांकर वेदान्त की व्याख्या * 
होते हुए भी शंकराचार्य के शिष्यों एवं उनके पश्चाद्वर्ती अद्वतववादी आचार्यों के द्वारा कौ गयी 
व्याख्या को उसी प्रकार पिष्टपेषण कहना समीचीन न होगा जिस प्रकार कि स्वयं शंकराचार्य 
का अद्वतवाद सिद्धान्त उपनिषद्‌ दर्शन पर जाधारित होते हुए भी उपनिषद्‌ दर्शन का पिष्टपेपण 
मात्र नहीं है। जिस प्रकार कि शंकराचार्य ने नवीन एवं मौलिक उद्भावना शक्ति के द्वारा 
उपनियद्‌ दर्शन का मंथन करके अद्भुत अद्वत रत्न की खोज की थी, उसी प्रकार शंकराचार्य के 
शिष्यों एवं अन्य परवर्ती आचार्यों ने अपनी प्रतिभासम्पन्न एवं सूक्ष्म पर्यवेक्षण दृष्टि के द्वारा 
शंकराचार्य के भद्दत रत्त का समीक्षात्मक निरूपण किया था। इस स्थल पर पहले शंकराचार्य 
के परवर्ती ब्व॑त वेदान्त के भत्यन्त प्रमुख आचायों एवं विद्वानों तथा उनके प्रमुख मत मतान्तरों 
का विवेचन किया जायेगा और फिर अहँत वेदान्त के ही कतिपय अन्य आचायों का उल्सेश 
क्रिया जाएगा | 


सुरेश्व राचार्य (८5०० ई०) 

सुरेश्वराचार्य मण्डन मिश्र का ही संस्यास आश्रम का नाम है। संन्यास ग्रहण करने के 
पूर्व मण्डन मिश्र ने आपस्तम्धीय मण्डन कारिका, भावना विवेक और काशीमोक्षनिर्णय नामक 
ग्रन्यों की रचना की थी । संन्‍्य|स ग्रहण करने के पदचात्‌ उन्होंने तंत्तिरीय श्रुति वातिक, नेष्कम्यं 
सिद्धि, इप्टतिद्धि या स्वाराज्य सिद्धि, पंचीकरण वातिक, वृहृदारण्पयकोपनिषद्वातिक, ग्रह्म 
सिद्धि, ब्रह्म सूत्र भाष्य वातिक, विधिविवेक, मानसोल्लास, लधुवातिक, वातिक सार गौर 
वातिक सार संग्रह आदि ग्रन्थ लिखे थे । । ु े 

सुरेश्वराचाय का प्रमुख दार्श निफर मत--मूलत: तो सुरेइवराचार्य अपने गुर शंकराचार्य 
के समर्थक थे । परन्तु कहीं-कही उन्होंने अपनी प्रतिभा शक्ति के द्वारा नवीन उद्भावनायें की 
थीं। आभासवाद का सिद्धास्त सुरेश्वरातार्य का प्रमुख सिद्धान्त है। इस स्थल पर जाभासवाद 
का संक्षिप्त निरूपण किया जायेगा । । 

सुरेइ्घराचार्य का आभासवाद का सिद्धान्त-- शंकराचार्य ने जिस भद्व॑तवाद सिद्धान्त 
की सैद्धान्तिक स्थापना एवं समालोचना.की थी, उसकी व्याख्या सुरेश्वराचार्य ने सम्पन्त की 
थी । सुरेश्वराचार्य की प्रमुख दाशनिक देन आभासवाद का सिद्धान्त है। सुरेद्वराचाय॑ जगतु 
को न प्रतिबिम्ब स्वीकार करने के पक्ष में हैँ गौर न अवच्छेद स्वीकार करने के पक्ष में । प्रति> 
विम्बवाद एवं अवच्छेदवाद के विपरीत वे जगत्‌ को आभासमात्र मानते हैं।! सुरेश्वराचार्य के 
मतानुसार व्यावहारिक सत्यों से पूर्ण जगत्‌ की सत्ता उसी अकार आाभासमात्र होने के कारण 
मिथया है जिस प्रकार कि मायिक (ऐन्द्रजोलिक) विषय आभासमात्र होने के कारण मिथया 
होते हैं | दोनों में इतना ही अन्तर है कि व्यावहारिक जगत्‌ के सत्य, जगत में अविया के कारण 
सत्य दिखाई पड़ते हैं और मायिक (ऐन्द्रजालिक) विषयों का मिथ्यात्व दिशा जगत्‌ में ही 
होता है। परन्तु व्यावहारिक जगत्‌ की सत्यता भी तभी तक कही जा सकती है जब तक वि 
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सिद्ध अविद्या की निवृत्ति नही होती । जिस प्रकार कि मूच्छित अवस्था में किसी व्यकित को ऐसी 
वस्तुओं की रात्यता प्रतीत होती है जो उप व्यवित के सम्मुख नहीं उपस्थित होती और मूर्च्चा 
हटने पर उस व्यक्ति के मूर्ज्दाकाल की वस्तुएँ मित्रुया प्रतीन होती हैं, उसी प्रकार अज्ञाव के 
कारण जिस व्यक्ति को जात्‌ के प्मसुत व्यवहार सत्य प्रतीत होते है उसी को परमार्थ बोध 
होने पर अविद्या निवृत्ति के वारण -अविद्या कालिक जदत्‌ के समस्त व्यवहार मियूया प्रतीत 
होते हैं। इस प्रवार आचाय॑ सुरेदवर के मतानुवार जगत्‌ की सत्यता आभासमात्र है, वास्त- 
विक नहीं । इस प्रकार परमार्थ सत्य ब्रह्म के अनेक जागतिक रूपों में आमासन का वारण 
मविद्या है। 

आचाय॑ सुरेघवर का आभासवाद का पिद्धान्त प्रतित्रिम्बववाद एव अवच्छेदवाद से 
अनेक रूपो में भिन्‍त है। जहा तक प्रतिविभ्ववाद का प्रश्न है, त्रिम्ध (मूलतत्व) एवं प्रति- 
विम्ब में अभिन्‍नत्व है, परन्तु इसके विपरीत आभासवाद मिद्धान्त के अनुसार मूलतत्व (त्रह्म) 
एवं आभासमांत्र इंतरूप जगत्‌ मे अभिन्‍नत्व नहीं है।'* प्रतिविम्बनाद के अनुत्तार अविद्या में 
परमार सत्य रूप ब्रह्म का जो प्रतिबिम्ब दिषाई पडता है वह ब्रह्म से पुयषक न होने के कारण 
सत्य है, परन्तु सुरेश्वराचायं के आभासवाद के अनुरूप अविदया ने कारण मूलसत्य ब्रह्म मे 
जिश्न व्यावहारिक जगत्‌ कौ प्रतीति होती है वह आभासमात्र होने के कारण सत्य नहीं है। 
प्रतिविम्ववाद को दृष्टि से प्रतित्रिम्व सवंदा सत्य होता है। अज्ञान वे कारण प्रतिविम्व जसेःय 
दिखाई पठता है। प्रतिबिम्दवादी की दृष्टि में यह अज्ञान विम्त्र एवं प्रतिविस्व की भेद दृष्टि 
है। विम्व एव प्रतिविम्ब के भेद दर्शन के वारण ही द्वप्टा को प्रतिविम्व मिथुया प्रतीत होता 
है अमभेद दर्शन के दारा नही ।* इसके विपरीत व्यावहारिक जगत्‌ को जो सत्यता आाभाधित 
होती है वंह किसी काल में भी पारमाथिक दुध्टि से सत्य नही होती । यह हम अभी वह चुके 
हैं कि व्यावहारिक जगत्‌ के धन्य दिखाई पड़ने का कारण अविद्या है। आचार्य सुरेदवर के 
आमासवाद एवं अवच्छेदवाद में भी भेद द्रष्टव्य है। अवच्छेदवादी की दृष्टि से सर्वव्यापी एंव 
मसीम ब्रह्म ही जीव वी अविद्या की अनन्त उपाधियो वे कारण अवच्छिन्न एव समीम रूप को 
प्राप्त होता है। इस प्रकार अवच्छेदवाद के अनुमार अवच्छेद (ब्रह्म वा अवच्दधिन्त रूप में 
दर्शन) तो मानश्विक धारणा मात्र होने के कारण मिषया है परन्तु जो (ब्रह्म) खवच्दिस्त 
दिखाई पढता है वह तो सवंदा अनवच्दिग्न एवं सत्य ही है। इसके विपरीत आभासवाद के 
अनुसार जगत्‌ की सत्यता का आभासप्त क्सी प्रकार भी सत्य नहीं है! 

सुरेश्वराचायय ने उपभुंवत आभासवाद सिद्धान्त के आधार पर ही अपने सन्याप्त गुई 
शकरराचार्य के अईंतवाद का मण्डत किया था। लाज्नासवाद के आधार पर सुरेश्वराचार्य दे 
व्यावहारिक जगत्‌ को आमासक्षमात्र कहकर जगत्‌ कौ व्यायहारिक सत्यता का निराकरण 
करके अद्वतवाद का प्रतिपादन किया था। परन्तु मुरेदवराचार्य के अनुवायियों ने उनके आमात- 


वाद में व्यादेहांरिक सत्यता वा मिश्रण करके सुरेह्वराचाय को प्रानिमासिक, व्यावहारिक 
एवं पारमाधिक सत्ताओ का समय के सिद्ध क्या था । 
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पद्मपादाचार्य (८२० ई०) 

आाचाय॑ पदुमपाद शंकराचार्य के प्रधान एवं सर्वप्रथम शिष्य थे । इनका जन्म दक्षिण 
में चोल प्रदेश के अन्तर्गत हुआ था । प्राय: ये धंक राचार्य के साथ ही रहते थे और उतसे वेदान्त 
के उपदेशों का श्रवण किया करते थे । आचाय पदुमपाद की प्रमुख रचना पंचपादिका है। पंच- 
पादिका के सम्बन्ध में मदुभुत कहानी घुनने को मिलती है। कहा जाता है कि पदबपाद पंच- 
पादिका की रचना करके उसे अपने प्रभाकर मतानुयायी मामा के घर रखकर रामेदवर चले 
गये थे । जब वे रामेदवर से लौटे तो उन्हें पता चला कि उनके मामा ने पंचपादिका को जजल्ना 
दिया है। यह जानकर पद्मपाद को अत्यन्त दु:ख हुआ और उन्होंने पंचपादिका को पुन: लिखने 
का प्रयत्त किया | परन्तु प्रभाकर मतानुयायी मामा ने आचाय॑े पद्मपाद को विप दे दिया 
जिससे वे विक्षिप्त हो गए। अब पद्मपादाचार्य ने गुरु (अंकराचार्य) से सुनकर पंचपादिका 
की रचना की । पंचपादिका के अन्तर्गत ब्रह्म सूत्र के चार सूत्रों के शांकर भाष्य की व्याख्या- 
मिलती है | पंचपादिका पर प्रकाझात्म मुनि की विवरण और विवरण परं अखण्डानन्द की 
तत्वदीपन नामक टीका उपलब्ध है । 

पंचपादिका के अतिरिक्त पदमपादाचाय रखित--आप्मानात्म विवेक, प्रपंच सार तथा 
सुरेश्वराचार्य कृत लघुवातिक की दीका, ये तीन ग्रन्थ और उपलब्ध होते हैं। जहां तक 
पंदमपादाचार्य के दार्गनिक सिद्धान्त का प्रश्न है, अद्वत वेदान्त के क्षेत्र में उन्‍्हींने एक नई 
दृष्टि दी थी। पंचपादिकाकार पदमपादाचार्य एवं विवरणकार प्रकागात्म यति के नाम से जो 
दार्शनिक विवेचन मिलता है वह विवरण सम्प्रदाय के साम से मिलता है। पद्मपादाचाय ने 
ब्रह्म एवं मविद्या का सम्बन्ध निश्चित करते हुए इन दाना में आश्याश् यिभावत्र एवं विषय- 
विपप्रिभाव, सम्बन्ध स्थापित किया है ।* इसी को अधिप्ठान् एवं अच्यात्त का सम्बन्ध कहा 
जा सकता है। वाचस्पत्ि मिश्र उक्त मत के विपरीत अवच्छेद सम्प्रदाय के समर्थक हैं। 
अवस्छेद सम्प्रदाय का विवेचन वाचस्पति मिश्रके दार्शनिक विवेचत के अवसर पर किया 


जाएगा | 


जगन्मिययात्व के सम्बन्ध में पद्मपादाचार्य का विचार 

वदमपादाचार्य ने मिययात्व को सत्व एवं असत्व के बत्वन्ताभाव का मनधिकरण कहा 
है ।* इस मत के अनसार मित्रया एवं जनिवंचतीय जगत्‌ को न पूर्णतया सत्य कहा जा सकता 
है और न पूर्णतया असत्य। पदुमपादात्रा्यं का कथन है क्िएकर स्थान पर मियूया पदार्थ का 
विलक्षणत्व त्रिकाल में अवाधित नहीं है। यही कारण है कि एक स्थाव पर मियया पदार्थ का 


बोध होने पर भी दूसरे स्थान पर उसकी सत्य रूप से प्रतीति होती 
मिथया ज्ञान की निवत्ति के सम्त्रन्ध में पदमपादाचार्य का विचार है कि जीव एवं ब्रह्म 
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के एक व के द्वारा ही मिथया ज्ञान की निवृत्ति होती है ।! 


बात्रस्पति मिश्र (5४० ई०)'* और उनकी दाशंनिक देन-- 


अद्वतावाज के देदीप्यपान नक्षत्रों में मामतीकार वाचद्वनिरमिश्न का नाम अयन्त 
आदर के छाय लिया जाता है। मामती ब्रह॒पूत्र के शाकर भाष्प की अदभुत व्याख्या है। भागती 
वे अतिरिक्त वाचस्पति मित्र के अन्य वई ग्रन्थ हैं । इन्होंने सुरेश्वर को ब्रह्म सिद्धि पर ब्रह्म 
तत्व समीक्षा साख्यवारिका पर तत्वकौमुदी, पातजल दर्गोत पर तत्व वैशधारदी, न्याय देन पर 
स्थायवानित तात्पयें, पूर्व मीमासा दर्शन धर न्‍्यायसूची निवन्य, भाट्टसत पर तत्वविद्‌ तथा 
मण्डन मिथ के विधि विवेक पर »यायकॉरिका नामक टीका वी रचना की थी। इसके अतिरिदत 
वाचस्पतिमिय के नाम से दो और ग्रन्थ मिलते हैं--एक खण्टन कुठार तथा दूसरा स्मृति सप्रह। 
परन्तु इन ग्रन्थों के रदमिता के सम्बन्ध में अभी सदेहू बना हुआ है । 

वाचत्पति मिश्र द्वारा अद्ठ त वेंदान्त की ध्याश्या--वाचस्पति मिथ ने बंढंतवाद का 
प्रतिपादन अवच्छेदवाद दे आधार पर किया है, यह हम सुरेश्वराचार्य के आमासवाद वा 
विवेचन करते समय पीछे कह चके हैं। प्रतिविम्बवाद एवं आमासदाद के विपरीत वाचहयति 
मिश्र वा क्यन है कि जीव की अविद्योपाधि के कारण अनवच्छिन एवं असीम ब्रह्म अवच्छि 
ननता एवु/ससीमता को प्राप्त होता है। अवच्छेदवाद के समर्यकों ने इस सिद्धान्त का स्पष्टीज रण 
ध्राय आकादा के उदाहरण द्वारा जिया है । जिस प्रकार वि एक ही आकाश को साधारिक तोग 
घट एवं मठ के मम्ब'"य से घटाकाश एवं मठाकाश कहकर पुकारते है, उसी प्रवार एक ही 
अमी म बद्रा जीव वी अविद्योपाधि ने कारण सप्तीमता एवं अवच्छिस्नना को प्राप्त होदा है। 
अविश्ञा प्रत्येक जीव मठ में आित रहती है | ज॑ वे कि घट एवं मठ रूप उपाधियां के नष्ट होने 
पर घटाका एव मठाकाश आदि नैेद नष्ट हो जावे हैं, उसी प्रकार अविद्योपाधि के नष्ट हो 
जाने पर भी जगत के समस्त भेद नष्ट हो जाते हैं और तत्फलस्वरूप एक ब्रद्मात्मा ही शेष रह 
जाता है । 

जहा तक जोव और बविद्या के पारस्परिक सम्बन्ध की बात है वाचस्पति मित्र इन 
दोनों में ब्राश्पाॉप्रपिमाव सानते हैं और इसके विपरीत ईशदर और अविद्या में वे दिपय॑ 
विधयि मात्र को स्वीकार करते हैं । 

ब्रह्म साल्ात्ार के वारण के सम्दन्ध मे भी अईद्दन दद्न के व्याख्याताओं वी भिन्‍्ते: 
मिलन दृष्टिया हैं। ग्रह्मदत्त एव मण्डन मिश्र आदि प्राचीन वद्गेती आचाये प्रसख्यान (गम्मीर 
चिन्तन) वो ब्रद्मसाक्षात्तार वा वारण स्वीकार करते हैं। वाचत्पति मिश्र ने भी उक्त मत 
का ही समर्थन एव स्पष्टीवरुण किया है। वाचस्पति मिश्र के मत वो उद्धृत करते हुए अमला 
नन्‍्द का कथन है कि वाचस्पति मित्र श्रुतिसाक्षात्रार से घटह्टी अर्थ लेते हैं जो मण्डन मिश्र 
प्रभध्यान ने धाप्त बढ़ा धाक्षात्तार से ग्रहण करते हैँ ।* 





१ मिस्याज्ञानापायरव ब्रह्म त्मेक-व विज्ञानादसंवति ने कियात । 
“एपच्रपादिका, पृष्ठ ६०, ई० जे० लड़ारस एग्ड कम्पनी, सवत्‌ १६४२ ॥ 
२« वाचम्पति मिश्र वे वतल के सम्बन्ध से देखिए, आशूतोयपास्भी--वेदान्त दर्शन, अंत 
वाद [बाला सैरारण | । 
है. बेदाल्त वल्मतम तृप्द ४६॥। 
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अद्वत वेदान्त श्ञास्त्र की उपयोगिता बतलाते हुए कल्पत्ततकार का कथन है कि वेदान्त 
दर्शन जीव एवं ब्रह्म के ऐव्य का बोध कराने में समर्थ है ।' 


सर्वेज्ञात्ममुनि (९०० ई०) 


सर्वज्ञात्ममुनि का दूसरा नाम नित्यवोधाचाय था। ये श्यंगेरी मठ की गद्दी पर विरा- 
जित ये। सर्वज्ञात्ममुनि की प्रख्यात रचना संक्षेप शारीरक है। सर्वज्ञात्ममुनि ने अपने गुरू 
का नाम देवेदवराचार्य लिखा है ।* रामतीय॑ ने देवेश्वराचायं से सुरेश्वराचार्य का ही अर्थ 
लिया है । 
जगत्‌ कारणता के सम्बन्ध में शंकराचार्य-परवर्ती अद्वेतवादियों के जो तीन मत प्रसिद्ध 
हैं उनमें सर्वज्ञात्ममुति का मत प्रमुख है । दो अन्य मत प्रकाशात्मयति और वाचस्पति मिश्र के 
हैं। विवरणकार प्रकाशात्मयति ईश्वर एंवं जीव को अविद्या में विम्ब एवं प्रतिविम्ब के रूप 
में ग्रहण करते हैं। प्रकाशात्मयति का मत है कि शुद्ध चित्‌ तत्व ही जो ईश्वर एवं जीव रूप 
में दिखाई पड़ता है और जो साक्षी के रूप में कार्य करता है, वही जगत्‌ का उपादान कारण 
है। सर्वज्ञात्मपृनि का जगत्‌ कारणता सम्बन्धी मत विवरणकार के उक्त मत से भिन्‍न है | 
संक्षेप शारीर्ककार सर्वज्ञात्ममुनि का कथन है कि अविद्या में शुद्ध चित्त का प्रतिविम्ब ईश्वर 
है और अन्तःकरण में शुद्ध चित््‌ का प्रतिविम्ब जीव है। सर्वज्ञात्ममुति के मतानुसार शुद्ध- 
चित्त ही जो अविद्यागत प्रतिविम्व का मूल है, साक्षी एवं जगत्‌ का उपादाव कारण है। वाच- 
, स्पति मिश्र का यह मत उक्त दोनों मतों से भिन्न है । बाचस्पति मित्र के दृष्टिकोण के अनुसार 
' शुद्ध चित्‌ ही जो अविद्या का आधार या अधिष्ठान प्रतीत होता है, जीव है और वही शुद्ध 
* चित्‌ जब अविद्या के विषय रूप में दिखाई पड़ता है तो ईश्वर कहलाता है। इस प्रकार वाच- 
स्पति मिश्र ने जीव को ही जगत्‌ का उपादान कारण माना है, क्योंकि अविच्ा के कारण जीव 
ही ब्रह्म साक्षात्कार न करके प्रपंचरूप जगत्‌ की सृष्टि करता है।' 


अप्पय दीक्षित के अनुसार उक्त मतों का विवेचन 


सिद्धान्त लेश संग्रह के रचयिता अप्पय दीक्षित के अनुसार स्वज्ञात्ममुनि का विचार 
है कि माया के कारण ब्रह्म जगतू का कारण है। जगत्‌ की सुष्टि के काये में माय। का साहाय्य 
द्वारत्वेन ग्राह्म है। विवरणकार के मतानुसार माया विशिष्ट ब्रह्म जो कि सर्वज्ञ एवं सर्वव्यापी 
होकर ईश्वर संज्ञा को प्राप्त होता है वही, ईश्वर जगत का कारण है। वाचस्पति मिश्र के 
अनुसार ब्रह्म जब अविद्या का विषय बनता है तो वह ईश्वरता को प्राप्त होता है भीर वही 





१. ब्रह्मत्मैकत्ववोधित्वाद्‌वेदान्तिनामू । --वेदान्तकल्पतर, पृ० २५ (प्रथम भाग), ई० जे० 
लजारसे एण्ड कम्पनी, संवत्‌ १६५२! ।॒ हि 

२. सर्वज्ञात्ममुनि का यह काल डा० दास गुप्त के ऐ हिस्टी आफ़ इन्डियन फिलासफी , भाग २, 

पृष्ठ ११२ के आधार पर भ्रस्तुत किया गया है । 

जयन्तिदेवेश्वरपादरेणव: । संक्षेप्आारी रकम्‌ १॥८। 

सं० शा० १८ पर देखिये रामतीर्थ की टीका), 

५. विदेष देखिए, अद्वैत सिद्धि पर ब्रह्मानन्दी दीका, पूं० ४८३ (बम्ब्ई प्रकाशन) तथा 
सिद्धान्त बिन्दु, पूु० १९५-२२७ । 


हर 


१७२ ० अद्वतवेदान्त 


ब्रह्म अविद्या के भिन मिन्‍त रूपो वे शनुरूप जीद को जद अनेक झूयो में दृष्दिगोचर होता है 
तो जगत्‌ का कारण बन जाता है । 


स्वेज्ञात्ममूनि और अधिप्ठानवाद 


अधिप्ठानवाद वा सिद्धान्द अदतवाद वे प्रतिधादन की दृष्टि से अत्य त प्रमुख सिद्धान्त 
है । इस छिद्धान्च के सम्बन्ध में सर्वतात्ममुनि एवं अरह्मानन्द आदि झकराचार्य के परवर्नी 
विद्वानों वे. भिन्‍न मिन्‍न मत हैं! यहा सर्वज्ञात्ममुनि वे ही अधिष्ठान सम्बन्धी दृष्टिकोण का 
विवेचन किया जायेगा । 

सर्वज्ञात्ममुनि ने एक विज्नक्षण मत की स्थायता वरते हुए आधार एवं अधिप्डान के 
बीच भेद की व्यवस्था की है। सर्वन्नात्ममुनि का कथन है कि साक्षीया शुद्ध चिद्‌ रुप ब्रह्म, 
शिसकी अविदा जगत्‌ वी स्थिति एवं उमके दृश्यत्व वे लिए उत्तरदायिती है, अभिष्ठान है। 
इसके अतिरिक्त जब द्रद्धा उस अविद्या से विशिष्ट प्रतीत होता है जो ब्रह्म वी उपस्थित्तिं मात्र 
से ही अविच्द्धिन्त रूप से व्यावहारिक जयत्‌ के रूप मे परिणत होती है और इस परिस्थिति मे 
जब वह (ब्रह्म) अविद्या वे आश्रयदाता वे रूप में स्थित होता है तो वह अधिष्ठान ते हीवर 
आधार होता है। उद्यटरण के लिए 'इृद रजतम्‌' (यह रजत है) दस वाक्य में (हद रूप से 
वर्तमान चित्‌ का वह रूप जो झविद्या का आशय प्रतीत होता है अधिष्ठान ने होकर आधार 
है। शुक्र एव रजत और ब्रह्म एवं अविद्योत्न्न जगत के सम्बन्ध में झुक्ति और ब्रह्म वा 
आधार रूप मिथ्या है। ब्रह्म और जगत वे बीच जिस आयार-आवनेव माव की फ्ल्यदावी 
जाती है वह मिथ्या है, वयोति जिस जगनतू वी उत्पत्ति अडिया से हुई है उसे ब्रह्म वा आयेग 
और ब्द्या को उमका आधार नहीं कहां जा सकवा। जहां तक ब्रह्म की अऑज्जिप्ठानस्यत्रा का 
प्रशन है उसके अज्ञान वे कारण ही शुविति में रजत एवं ब्रह्म में जगत की घुद्धि उत्तन्त होती है, 
परन्तु अधि!यान रूप शुक्त एव ब्रद्मा रजत एवं जगत्‌ से असम्वद्ध ड़ दो रो म सम्बन्ध दो भी 
कस सता है, क्योंकि एक सतू है और दूसरा असत्‌ और सत्र एव असत्‌ का संख्बरद अनिश्शिवि 
है। अत ज॑साडि सर्वज्ञाप्ममुनि सानते हैं ब्रह्म का मधिप्ठान रूप ही सत्य है आधाट हप 

नहीं ।* 

अद्वतानन्दबोधेन्द्र (११४९ ई०) 


अईीतानन्दवोपेंद्र का काल बारहवीं शताब्दी के धूर्वाद का अन्त है। यह बची के 
शारदामठ (कामक्रीडटिपी5) के पीठाधीय थे और भूप्रानन्द सरध्वती या चन्द्रशेखरेनद्र सरस्दती 
के धिष्य ये ।वेदान्व विद्या का अध्ययन इन्होते रामानन्द सरह्वती से किया था। यह चिद* 


बविलास एवं जानन्द बोच के नाम से भो प्रस्यात थे। इन्होंने बरद्यविद्यामरण, शाल्तिविवरग 
ओर गुरुप्रदीप नामक ग्रन्थों वी रचना की थी ।* 





है. सिद्धाल्वलेशमग्रह, पू० ५६, ५५-६६, प्रचग्भदित विवरण २२३, २२४, २३१ (वता- 
रम सस्क रण) । 


2. ब्र० सू०, रा० भा०, २।११८। 
३. ह.8गा35 ०॥ ४८८३१५३, ७ 63. 


ःः है हे न | 
१ 4 देखिए, 6 2 /24 2 3 वात्ल्तेंतरताकत ६0 2737 03]3047*5 पृद्धा+अध्व न 5ुए व. 
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आनन्दवोध भट्टारकाचार्य (१२वीं शताब्दी) 


वद्गेत वेदान्त के समीक्षक आचाय॑ आनन्दबोध भट््‌टारक १२वीं शताब्दी में वर्तमान 
थे। अद्वेत वेदान्त पर इनके तीन ग्रन्थ मिलते हैं--त्यायमकरंद, प्रमाण माला और न्याय 
दीपावली । न्याय मकरंद इनका संग्रह्मत्मक ग्रन्थ है। इसी ग्रन्थ के आधार पर इन्होंने विशेष 
प्रसिद्धि प्राप्त की थी । 

जयत्‌ के भिध्यात्व का विवेचन भद्तवाद के प्रतिपादन का प्रमुख अंग है। जगत्‌ के 
मिथ्यात्व एवं अनिवंचनोयत्व के सम्बन्ध में शंकराचार्य के परवर्ती आचार्यो ने भिन्‍न-पिन्त 
दृष्टिकोण अपनाये हैं। न्‍्यायमकरंदकार आनन्दवोधाचार्य का मत परदमपादाचार्य भौर प्रका- 
गत्मा के मतों से भिन्‍न है। मिथ्यात्व एवं अनिर्वाच्यत्व का प्रतिपादन करते हुए आनन्द वोधा- 
चाय का कथन है कि अविद्या के कार्यों एवं परिणामों सहित अविद्या की निवृत्ति को बाघ कहते 
हैं गौर उस वाध का ज्ञान होना ही अनिर्वाच्यता है ।* 

आनन्द बोधाचाये सदसद्विलक्षण अविद्या को ही जगत्‌ का कारण मानते हैं ।* अपने 
मत के समर्थन में इनका कथन है कि असन्‌ जगत्‌ की उत्तत्ति किसी सत््‌ पदार्थ से तो हो नहीं 
सकती और सर्वथा अन्त पदार्थ से भी जगत्‌ की उत्पत्ति पूर्णतया असंगत्त है। अत: जब सत्‌ 
या असत्‌ वस्तु जगत्‌ का कारण नहीं हो सकती तो सत्‌ एवं असत्‌ विलक्षण वस्तु ही जगत का 
कारण हो सकती है। आनन्द बोधाचार्य का कथन है कि सत्‌ एवं असत्‌ से विलक्षण अविद्या 
ही है। 


प्रकाशात्मयति (१२वीं शताब्दी) 

प्रकाशात्मा रचित पंचपादिका की टीका विवरण का स्थान अह॑त वेदान्त में अतिश य 

महत्वशाली है| प्रकाणात्मा के गुरु का नाम श्रीमत्‌ अनन्यानुभव था ।_ भ्रकाणात्मा ही प्रका- 

बानुभव के नाम से भी प्रचलित थे । 

अद्वत वेदान्त के क्षेत्र में प्रकाशात्मा का महत्त्व इसी से स्पष्ट है कि उनकी विवरण 
टीका के नाम से विवरण सम्प्रदाय नामक एक पृथक सम्प्रदाय का ही प्रचलन हो गया है। 

प्रकाशात्मा ने अद्दत दर्शन का विश्लेषण करते हुए ब्रह्म एवं अधिद्या के बीच आश्रया- 
श्रथिभाव एवं विषय-विपयि भाव सम्बन्ध माना है। पदमपाादावार्य भी इसी मत के पक्षपाती 
थे। जैसा कि कहा जा चुका है, वाचस्पति मिश्र का मत उन्त मत से भिन्‍्न है। 

भिथ्यात्व के सम्बन्ध में प्रकाझात्मा का मत पदुमपादाचार्य के मत से भिन्‍न है। पद्म- 


जिया नमकीन 


१. सबविनासाविद्यानिवत्तिरेव वावस्तदगोचरत॑बानिवच्यिता । 
+म्यायमकरंद, १० (२५, चौसम्तबा संस्करण, बनारस १६०७। 

२. न्याय मकरंद, पृ० १२२, १२३। 

३. डा० दासगुप्त ने विवरणकार प्रकाशात्मा का स्वितिकाल १२वीं लताब्दी का उत्तराद्धं 
माना है (डा० दास मुप्त के यत के लिए देखिए---इण्डियन फिलासफी, भाग २, पू० 
१६६ ६७) । 

४. वेदान्त अंक (कल्याण), पृ० ६४६ | 





१७४ एा अद्॒वतवेदान्त 


पादाचाय झुवित आदि में रजतादि के सावत्रिय एवं त्वालितक मिव्यात्व वा प्रतिपादन नहीं 
करते। इसके विपरीत प्रकाशात्मा शुक्ति आदि में रजतादिके सावे तविक एवं तेकालिक मिय्यात्व 
का प्रतिषादन करने हैं ।” विवरणकार ने मिथ्यात्व को अनिवंचनीयता का ही समय॑क माता 
है ।' 

ब्रद्मसाक्षाततार के कारण के सम्बन्ध में प्रकाश्मात्मा का मत ब्रह्मदत्त आदि के मत्र 
से मिन्‍न है| प्रसाणात्मा ब्रद्मदत्त आदि वी तरह मनन वो ब्रह्म साक्षात्कार का प्रधान कारण 
न मानकर श्रवण को ब्रह्म साक्षात्क्वार वा प्रघात वारण मानते हैं ।' विवरणवार वा मत है 
कि मद्यपि मनन और निदिध्यासन श्रवण की अपेक्षा आगामी हैं, परन्तु फिर भी वे ब्रह्म 
साक्षातार के प्रधान वारण नहीं हैं। अपने मत की पृष्टि भें प्रकाशात्मा का तक है कि प्रव्ण 
वा ब्रह्म साक्षात्वार से साक्षात्‌ सम्बन्ध होने के कारण श्रवण ब्रह्म साक्षाल्वार मे प्रधान कारण 
है । इसबे विपरीत मनन एवं निदिध्याप्तन ब्रह्म साक्षालार के परम्परया कारण हैं। 


विमुकतात्मा (१२०० ई०) 


विमुवतात्मा ने अपने इष्ट सिद्धि नामक ग्रन्य में अद्वेत सिद्धान्त की अज्ञान आदि प्रमुत 
विचार ग्रन्थिया का आलोचनात्मक स्पप्टी+ रण प्रस्तुत किया है। 

विमुकतात्मा ने आत्मा एव जगत्‌ के दिपयो वे बीच पारस्परिक सम्बन्ध वे ५१इन का प्तमा- 
घान खोजने की देष्टा वी है। उनका कहना है कि दृक (आत्मा )एवं दृश्य (जगत रूप विषय] 
न एक टूसरे से भिन्‍न कहे जा सबसे हैं न अभिन्न और ने मिस्तासिस्त । मिस्‍न इस लिए नहीं है 
कि 'दुकू (वात्मा) दृश्य नही है। दृश्य का अदृश्य या यद्धय का दृदय से भेद सम्वन्ध स्थापित 
नहीं किया जा सकता । उदाहरण के लिए यदि किसी ने अरूण नामक व्यक्त वो नहीं देखा है 
तो वह उस्ते श्याम नामक व्यक्ति से मिन्‍त नहीं ता सहता | इसी प्रकार जब॑ दृरू (आत्मा) 
दृष्य नदी है तो उसे दृदय से भिन्‍न कैसे कहा जा सकता है | इसके अतिरित जैसा कि विजान- 
वादी बौद्ध कहता है दूक्‌ (आत्मा) एवं दृश्य (जगत्‌ ) के बीच अभेद सम्बन्ध भी नहीं स्था- 
पित किया जा सकता । अभेदवादी का कथन है कि दृक एवं दृश्य का साथ-साथ बोध होता 
है। दुक एवं दृश्य का समकालिक बोध ही उनते भेद कया सूचक है, बयोति दोनों के अभिन्‍ते 
होने पर उनके पृथक बोघ का प्रदत ही नही उपस्थित होता | विम॒ुक्तात्मा का वधन है कि भेद, 
अभेद सम्बन्ध के अतिरिवत दुक एव दृश्य के बीच भेदाभेद सम्बन्ध [मी नहीं माना जा सवता। 
भेदामेदवाद के समर्थंत का क्यत है कि यद्यपि दृकू एवं दृश्य में भेद है, परस्तु बह्मात्मता वी 
दृष्टि में दोना अभिन्‍न हैं, इसलिए दुकू एवं दृश्य में भेदाभेद मानना चाहिए। उक्त ते भा 
अनौचित्य स्पष्ट करने हुए विमुवधात्मा का क्यू है कि यदि दुक एव दृष्य बह से अभिन्‍न हुए 
होते तो दोनों के भेद का प्रदन ही नहीं उपस्धित होता।। अत है भदाभेद सम्बन्ध वी स्थापना 








है प्रतिप्नोपाधी तजंकालिकनिप धत्रतियोगिवम्‌ ॥ ..,.स्वनिष्ठनिरवाच्छि तप्रवास्ता 
निरूपित निशेष्यता समानाधिकरणात्यन्ताभावश्रतियों गित्वम मिष्यात्वम्‌  //ही$ ण7 
एत्रभ्यध9, 93865 ॥8] में उद्धत प्रवाशात्मा वा मत । | 

२ प्रचपरादिका विवरण, पृ० १५६॥ 


(प०णा (फ्ाटाड] %[उगरपच८४ाछा5 पयपब7 9५, 20723, ]058) 
३ प्रचपादिका विवरण, पृ० १०४, १०४५ | 


अद्वेतवाद का व्यवस्थित इतिहास ए १७३४ 


भी अनुचित है ।१ अतः दक एवं ब्रह्म में तो अभेद है, परन्तु दृक एवं मायोत्यन्त 'जगत्‌ का 
सम्बन्ध अनिर्वाच्य है। मायिक जगत्‌ का अभिष्ठान विमुक्‍्तात्मा ने आत्मानुभूति को माता 
है। इसी लिए विमुक्तात्मा ने इष्ट सिद्धि के आरम्भ में अज, अमेय, अनन्त एवं आनन्द स्वरूप 
आत्मानुभूति को महदादि जगत के माया चित्र की भित्ति कहा है।* 

भज्ञान के सम्बन्ध में विधुकतात्मा ने एक विलक्षण मत को जन्म दिया है। वे अज्ञान 
की अनेकरूपता स्वीकार करते हैं। विमुक्तात्मा का विचार है कि प्रत्येक विषय के सम्बन्ध 
में उतने ही अज्ञान हो सकते हैं जितने रूपों में उस विपय का प्रत्यक्ष सम्भव है। इस सम्बन्ध में 
विमुक्तात्मा का कथन है कि यदि किसी वस्तु के विषय में उत्पत्त हुआ किसी व्यक्ति का अज्ञान 
नष्ट हो जाता है तो इससे मूल अविद्या का उच्छेद नहीं होता, अपितु उसके अंश का ही उच्छेद 
होता है। यही कारण है कि एक वस्तु के सम्बन्ध में अनेक प्रकार के अज्ञान उत्पत्व हो सकते 
हैं। उदाहरण के लिए, रस्सी के सम्बन्ध में उत्पस्त किसी व्यक्ति का सर्प रूप अज्ञान नष्ट होने 
पर भी किसी दूसरे व्यवित को उसी रस्सी में दण्ड, धारा आदि रूप अज्ञान उत्पन्न हो सकते 
हैं। इस प्रकार विमुक्तात्मा अज्ञान की अनेकरूपता के पक्षपाती हैं । 

इस प्रकार विमुक्तात्मा ने भद्वत वेदान्त की अनेक दुरूहताओं का स्पष्टीकरण बड़े 
वैज्ञानिक एवं तकंपूर्ण ढंग से किया है । 


आचारये चितसुख (१२२० ई०) 

आचार्य चित्सुख दर्शन के क्षेत्र में उस समय अवत्तरित हुए थे, जिस समय दर्शन के क्षेत्र 
में दो प्रवल घाराएं प्रवरततित हो रही थीं। एक ओर तो गंगेश आदि नेग्रायिक न्याय मत के 
प्रचार में लीन ये और दूसरी ओर वंष्णव आचार्य अद्वत मत का खण्डन कर रहे थे। इस काल 
में भद्वेतमतावलम्बी चित्सुखाचार्य ने न्याय दर्शन का खण्डन करते हुए, अद्व॑त दर्शन का समर्थन 
किया था। चित्सुखाचार्य ने अद्वेत मत का विश्लेषण अपने तीन ग्रस्थों--तत्व प्रदीषिका, न्याय 
मकरच्द टीका और खण्डनखण्डखाद्य की टीका के अन्तर्गत किया है। तत्वप्रदीषिका का ही 
दूसरा नाम चित्सुखी है । 

साक्षी के सम्बन्ध में अद्वेत वेदास्त के शंकराचार्य परवर्ती विद्वानों के भिन्न-भिन्न 
दृष्टिकोण मिलते हैं। आचार्य वित्सुल्न साक्षी एवं प्रमाता में भेद की स्थापना के समर्थक हैं । 
वे साक्षी को स्वतन्त्र एवं द्रष्टा मात्र मानते हैं। इसके विपरीत प्रमाता आच.रय॑ चित्सुख के 
अनुसार ज्ञाता है तथा ज्ञान के साधनों के कार्य के अधीन है।* 

आचार्य चित्सुख दुःख को सुख का विरोधी मानते हैं। इसलिए उनके मतानुसार दुःख 
का विताश स्वतः पुरुषार्थ न होकर केवल सुख ही स्वतः पुरुषार्थ है । चित्सुखाचार्य मे उक्त मत 
को स्पष्ट करते हुए कहा है कि दुःखाभाव स्व॒तस्त्र छूप से पुरुषार्थ नहीं है, प्रत्युत सुखाभि- 
व्यक्ति का अंग मात्र है। आचाय॑ चित्सुख परवेपक्ष की स्थापना करते हुए कहते है कि सुख ह्दी 





कन्‍-क कब «न्‍न्‍न्‍मक 


कह थर्य, 2, हली।दवं206०7 ; 06 एक्‍|050.07 ० 6 0ए४70, 0. 78-782, 


र्‌ यानुभूतिरजामेयानस्तात्मानन्दविग्रहा 
महदादि ज़गन्मायाचित्रभित्तिम्‌ नमामिताम्‌ | --इप्टसिद्धि, पृ० १। 

३. तत्वप्रदीषिका (चतुर्थ परिच्छेद), पृ० ३८१-३४२ एवं इस पर देखिए नयनप्रसादिनी 
टीका (निर्णय सागर, वम्ब्ई १६३१) । 


१७६ ० अद्गतवेदान्त 


हू खाभाव का भग है, इसप्रकार विपरीत प्रसग नहीं उपस्थित ही सकता । १ पोकि, सुख को 
दु खाभाव का अग मानते पर न उसे दु खाभाव का उत्पादक माना जा सकता है और न उसका 
अभिव्यजक ।' 


अमलानन्द (१३ वी दताब्दी) 


अमलाननद के गुरु को नाम अनुभवानन्द था। आचार्य अमलातन्द भद्वेत मृत के पूर्ण 
समर्थक थे। अमलानन्द ने वैदान्त वल्पतरं, (वाचस्पति मिश्र वी भाम॑ती की टीका) झास्व 
दर्पण, और पचपा दिवा दर्पण इन तीन ग्रन्थो की रचता की थी । तीनो ही ग्रन्य अद्वेत वेदान्त 
के क्षेत्र में प्रामाणिवता की दृष्टि से सम्मान्य है । 

अमलारन्द दृष्टिसुप्टिवाद सिद्धान्त के संप्र्धक हैं । दृष्टिसृप्टिवाद का सेडास्तिक 
विवेचन आगामी प्रररण के अन्तगंत किया जाएगा। दृष्टि सृध्टिवाद के अनुसार समस्त प्रपच 
धुन्प बहा की अवगति के उपाय के रूप में ही श्रुतियों मे सध्टि और प्रलय वा विवेचन स्वीकार 
फिया गया है। वस्तुत श्रुतियों में सूष्टि का प्रतितादन पारमाधिक रूप से नही किया गया है। 
जहा आरोप न्याय के द्वारा सृष्टि का प्रतिपादन क्या गया है वहा अ्षपवाद न्याय के द्वारा 
उसका निरावरण भी कर दिया गया है। उक्त सिद्धान्त का समरंत करते हुए अमलानन्द ते 
स्पष्ट रूप से कह है कि स॒प्टि-प्रतिपादक श्रुनियों (सइम्राल्लोकानसूजत आदि) का ताले 
वस्तुत ब्रह्मात्मैदय में होने से सृध्दि के प्रतिपादन में उतया अभिपष्राय बदापि नहीं है।' इस- 
तिए दृष्टिसूष्टिवादी के अनुसार सृष्टि तात्विक न द्वोकर दृष्टि कालिक ही है---दृष्टि तम 
समया विश्यसृष्टिरिति वृष्टिसुध्टिवाद । 

अप्रलानत्द का एक और विचार उनके अद्व॑त वेदान्त के सूक्ष्म पर्यवेक्षी होने था परि- 
चायक है। जैसा कि वाचस्पति मिथ के दार्शनिक मत का विवेचन करते समय वहा जा चुदा है, 
ब्रद्मदत्त एवं मण्डन मिथ प्रभृति प्रसस्यान को ब्रह्म साक्षात्वार का वारण मानते हैं| प्रसक्यान 
यो खह्य साक्षातार वा कारण स्वीकार करने पर भह जापत्ति स्वाभावितव है कि प्रमाण संध्या 
दे अन्तगंद् प्रसख्यान वा परिगणन ने होने वे वारण उत्तसे उत्पन्न होने वाले ब्रह्म साक्षालार 
को प्रमा नहीं कहा जा सकता | इस आपत्ति वा समाधान हमे अमलानन्द बे! इस पथन ने 
अन्तर्गत मिलता है कि वेदान्त वाक्यों से जन्य ज्ञान वे! अभ्यास से होने वाली अपरोद्ा बुद्धि 
वेदान्त वाबय जथवा उससे होने वाली प्रमा की दृद्ता से (अविप्रतिपन्‍्न प्रागाण्यहोने के कारण) 
अ्रम नही होती है ! इसीलिए परत प्रामाण्यापति भी प्रश्नकत नहीं होती, क्योंकि अपयाद थे 





१ नात्र दु खामाव रवनस्वतया पुस्थार्क , शुसाभिव्यवित्र शझेपात्‌ | न च विपरीतवृत्ति- 
प्रसतगा, विरत्तासहत्यात्‌ । कि खुसदु सानावस्पोत्यादेस्सुतालिव्यजक न, सो पयया9िं। 
“तहंव प्रदोषिका, चतुर्थ परिच्छेद । 

रे श्रुतीना सृघ्टि तात्पय॑ स्वीकृ त्येदमिदेरितम्‌ । 
ब्रह्मात्मव्रपरत्वात्तु तासा तन्‍नें व विद्योत ॥ --श्ास्त्र दर्पण--१।४॥४ पू० ८७ 


रि हि (वाणी विलास प्रेस, औरगम्‌ १६१३) ! 
चद्धान्त लग सप्रह, १० ३६६१ ॥ 


जजडं 
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निरास के निएमुल प्रमाण की शुद्धि की अपेक्षा की गई है ।! इस प्रकार अमलानन्द परिसंख्यान 
जन्य. ब्रह्म साक्षात्कार को प्रमा रूप स्वीकार करते थे । 
अद्गेत्त वेदास्त का विवेचन करते समय कहीं-कही अमलानन्द का दृष्टिकोण अपने पूर्वे- 
वर्ती शंकराचायय एवं वाचस्पतिमिथ आदि के मत से भिन्‍न हो गया है । उदाहरण के लिए 
ब्रह्मसूत्र भाष्यकार शंकराचार्य एवं भामतीकार वाचस्पतिपरिश्न ने जीव की ईश्वरभावापत्ति 
को स्पप्ट सिद्ध किया है ।' इस समवन्ध में अमलानन्द का दृष्टिकोण भिन्‍न है ) वे माया प्रति- 
विम्वित ईश्वर की मुच्तों द्वारा प्राप्यता नही स्वीकार करते ।* 
है इस प्रकार अमलानन्द ने अद्वेत् वेदान्त के अनेक सिद्धान्तों का सुक्ष्म पर्यालोचन किया 
| 


विद्यारण्य (१३४० ई०) 


विद्यारण्य का पूर्वाश्षम का नाम माधवाचायं था। इसके अतिरिक्त कुछ विद्वान्‌ इनका 
दूसरा नाम भारती तीर्थ भी मानते हैं । डावटर वीरमणि प्रसाद उपाध्याय ने भारती तीय॑-को 
पंचदशी का लेखक कहा है।* इस विपय का विवेचन यहां आवसरिक न होने के कारण, इतना 
कहना ही पर्वाप्त होगा कि स्वयं माधवाचार्य (विद्यारण्य) ने अपने ग्रन्थ 'जेमिनीय न्याय माला' 
की टीका विस्तर में भारप्री तीर्थ को अपना गुरु लिखा है। अतः भारती तीर्थ और विद्या रण्य 
को पृथक्‌-पृधक्‌ मानना ही समुचित होगा।* विद्यारण्य हारा रचित १६ ग्रन्य हैं, जिनमें 
पंचदरशी सर्वाधिक प्रख्यात है। 

अ्ैत वेदास्त के अन्तर्गत ईश्वर भौर जीव के सम्बन्ध में सुरेश्वराचार्य का आभास- 
बाद, पदमपादाचार्य एवं प्रकाशात्मा का प्रतित्रिम्बवाद एवं- वाचस्पति मिश्र का अवच्छेदवाद 
सिद्धान्त प्रचलित हैं। विद्यारण्य उक्त सिद्धान्तों में से प्रतिविम्बबाद के अनुयायी प्रतीत होते 
हैं ।५ विद्यारण्य के अनुसार माया में प्रतिविम्वित चेतन को ईइवर एवं अविद्या में प्रतिविम्बित 
चेतन को जीव कहते हैं। विद्यारण्य के अनुसार माया एवं अविया में यही भेद है कि माया 
शुद्ध सत्वमयी है एवं अविद्या मलिन सत्वमयी 





१. वेदान्त वाक्यजज्ञानभावनाजा परोक्षवी: । 
मूलप्रमाण दादयेन नश्नमत्वं प्रषयते।॥ 
नच प्रामाण्यपरतस्त्वापत्ति रस्तु प्ररुच्यते । 


अपवाद निरासाय मूलशुदचनुरोधातू ॥ 
--पिद्धान्त लेश संग्रह, पृ० ४७० से उद्धृत कल्पतरुकर का मत | 


ब्रृ० सु०,भा० भा०, एवं भामती ४४३, ४४६, ४४७ तथा देखिए--सि० ले० सं०, 
पृ० ५५३। 

. देखिए--सिद्धान्त लेश संग्रह, १० ५५३ ! 

- कल्पाण--वेदान्तांक, पु० ६५२ । 

- तहगाड 00 ५६१०7०४७, 0. 727, 436. 

 वेदान्तांक (कल्याण ), पृ० ६५२ | 


, 7.॥/.2, ॥/॥दवट्एदा : पर एक[050ए9 रण 8१९५०, 9. £9. 
(सागर & (०., १(8०:०5, )957 ) . 


पर 


्दू आफ >थ<ड «:्‌ .7० 


८. पंचदशगी १।१६। 


का 


श्ष्ष ० अ द्वतवेदान्त 


विद्यारण्य द्वारा किया गया साक्षी का विवेचन 


विद्यारण्प ने पत्रदक्षी के कूटस्थदीप, नाटकदीप एवं चित्रदी प प्रकरण के अन्तर्गत साक्षी 
बाय भिन्‍न भिन्‍न प्रकार से विवेचन किया है। कूटस्थदीप के अन्तर्गत विद्यारण्य ने साक्षी की 
व्याख्या करते हुए कहा है वि स्थल और सुक्ष्म शरीर का अधिप्ठान भूत कूटस्थ चेतस्य अपने 
भवनच्छेदक उदन दोनो घरीरो का साद्षात्‌ द्वप्ठा एव वर्तत्वआदि विशारों से शुन्य होने के 
कारण साक्षी है ।" 

ताटकदीप प्रकरण के अन्तर्गत साक्षी का विवेचन नुृत्यशाला में स्थित दीपक के 
दुष्टान्त के आधार पर बिया गया है । जिस प्रकार कि नृग्यश्ञाला में रखा हुआ दीपक नृत्य- 
शाला के स्वामी, सम्यो (दांतों) तथा नंतंवी को समान रुप से प्रवाशित वरता है एव 
ह्वाम्यादि के अभाव में भी दीप्त रहता है, उसी प्रतार साक्षी भी अहकार, बुद्धि तथा विषयोी 
को प्रकाशित किया करता है और अहृकारादि के अमाव में भी दुपुष्ति अवह्या में पूर्वव््‌ 
साक्षी को दौप्त वरता रहता है।* 

पचदशी के चिंत्रदीप प्रकरण के अन्तर्गत विद्यारण्प ने ब्रह्म, कूटस्थ, ईश्वर एवं जीव 
को पृथक-पृथक्‌ विवेचन किया है। उपल तत्त्यों का निरुपण पंचदशीकार ने आवाश के दुष्टान्त 
बे: आघार पर दिया है। विद्यारण्य का क्यत है कि व्यापक आकादहय वा नाम महाकान्न है| 
घटावच्छिन्त आकाद्य को घटाकाश, घटवर्ती जल में प्रतिविम्बित आकाश को जलावाश एपा 
मेष के जल में प्रतिविम्बित आकाश को मेघांकाश कहते हैं। इसी प्रकार अलण्ड एवं व्यापव 
शुद्ध चेतन वो ब्रह्म और देहरूप उपाधि से परिच्छिस्त चेतन को क्टश्य बहते हैं। देहान्तगंत 
मसविद्या में प्रतिविस्वित चेतन जीव तथा माया प्रतिबिम्वित चेतन वो ईदवरट वहते हैं ।' विधा- 
रण्य निकहृपित अविद्या एवं माया वे भेद की दिशा का उन्लेख पीछे किया जा चुवा है| 

विद्यारण्प ने भवण मतत एवं निदिध्यासन के अतिरिक्त चित्त शुद्धि कर्त्री उपासना की 
भी मोक्ष-साधन के रूप में स्वीवार किया है। परन्तु उपासना को भी ये जागे चलकर भ्रम ही 
मानते हैं । अन्तर इतना ही है कि निर्गुणोपासना सवादी भ्रम है तथा सगुणोपासना विप्तम्वादी 
मम है। जो अ्रम, श्रम होते हुए भी परिणाम में दष्ट वस्तु की उपलब्धि बराता है उसे 
सम्वादी भ्रम कहने हैं। अन्य सगुणीपासनाए विसम्वादो श्रम के अन्तर्गत आती हैं । निर्गुण ब्रह्म 
की उपासना सवादी भ्रम होने पर भी ब्रह्म साझात्वार में सहायक है। उक्त चरम मध्यम कोर्टि 


के अधिदा रियो के लिए ही है | उत्तम कोटि के अ्षधिवारियों वे लिए तो श्रवणाद्रि की ही व्यव- 
स्या है ।' 


प्रकाशानन्द (१५४०-१६०० ई०) 


प्रवाशानन्द रचित (वेदान्ल सिद्धान्त मुवतावली) अद्वेत वेदास्त वा एक प्रामाणिक एंव 
प्रख्यात ग्रन्व है। प्रवाशानन्द ने अपती मुक्‍्ताबती में कबई॑त वेदान्त वार विवेचत वरके अपनी 


१. पिद्धान्द लेश समग्र हू, पृ० १८० । 
२ प्रचदशी १०१११, १२। 

३. वही, ६॥१८, २२१ 

४ वेदास्ताव (न ल्याच), पृष्ठ ६५४ | 
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प्रांजल एवं पाण्डित्यपूर्ण शैली का परिचय दिया है। 

प्रकाशानन्द ने वेदान्त सिद्धान्त मुक्तावली के अन्तर्गत अद्वत वेदान्त के अज्ञान मादि 
सिद्धान्तों का वेज्ञानिक एवं मौलिक विवेचन प्रस्तुत किया है। 

अज्ञान के सम्बन्ध में विवेचन करते हुए प्रकाशानन्द ने उसे वेदसिद्ध एवं लौकिक 
प्रत्यक्षादि से सिद्ध न मानकर कठ्प्य माना है। अपने मत की पुष्टि करते हुए प्रकाशानन्द का 
कथन है कि अज्ञान को वेदसिद्ध इसलिए नहीं माना जा सकता कि वेद के पूर्वे काण्ड (पूर्व 
मीमांसा) का विपय कर्म मात्र है एवं वेदान्त (उत्तर मीमांसा) का विपय एवं फल पूर्ण 
सब्चिदान्द ब्रह्म है। किन्तु अज्ञान के सम्बन्ध में उक्त स्थिति का अभाव होने के कारण अज्ञान 
को वेद सिद्ध नहीं माना जा सकता । अज्ञान के लौकिक प्रत्यक्षादि प्रमाणों से सिद्ध होने का 
निराकरण करते हुए प्रकाशानन्द का तक है कि यदि अज्ञान प्रत्यक्षादि प्रमाणों से सिद्ध हुआ 
होता तो इस प्रकार के विवाद का प्रदन ही नही उपस्थित होता। अज्ञान को कल्प्य मानने के 
सिए प्रकाशानन्द का तक॑ है, कि जो ईइवर, असंग, उदासीन एवं स्वानन्दतृप्त है, उसके द्वारा 
असत्य एवं अनेकविध सुखदुःखादिमय प्रपंच रूप जगत्‌ कौ सृष्टि अनुपपन्त हैँ। अतः विना 
बज्ञान के प्रपंच मय जगत की रचना अनुपपन्ल होने के कारण अज्ञान की कल्पना करना अपेक्षित 
ही है।* इसीलिए अज्ञान वेदान्त सिद्धत्त मुक्तावलीकार की दृष्टि से कत्प्य है। 

प्रकाशानन्द ने अंविद्या को जीवाश्नया एवं ब्रह्म विषयिणी कहा है ।* शुद्ध मुक्त स्वभाव 
वाला भी ईश्वर अज्ञानके आश्रित होकर जीवभाव को प्राप्त करके तथा देव, तियंक एवं 
मनुष्यादि की देह का निर्माण करके उन्हीं के उपकरेंण ब्रह्माण्डादि चतुर्देश भृवनों की सृष्टि 
करता है ।* अत: ईश्वर का सष्ट्रत्व अज्ञान के कारण ही सिद्ध होता है। दृष्टि-सृष्टिवाद 
सिद्धान्त के समर्थक होने के कारण प्रकाशानन्द जगत्‌ की सत्ता को दृष्टि मात्र ही मानते हैं, 
तात्विक नहीं ।" 

अद्वैतवाद सिद्धान्त का प्रतिपादन प्रकाशानन्द ने अधिप्ठानवाद सिद्धान्त के आधार 
पर किया है। ये आचार अधिप्ठान एवं अध्याप्त में अद्वतता के पक्षपाती हैं।* अधिष्ठान रूप 
आत्मा के अतिरिवत हैत जगत की सत्ता का समर्थन निराधार है। समस्त भ्रपंचात्मक जगत्‌ 
आत्मा में ही अध्यस्त है। बात्म साक्षात्कार होने पर आत्माध्यस्त समस्त ढ्वेत जगत्‌ का भी 
साक्षात्कार उसी प्रकार होता है, जिस प्रकार रज्जु का ज्ञान होने पर उसमें अध्यस्त सर्प, 


की मई 


१. बन्ञानं कि वेदसिद्धम्‌''' तत्रनाथ:, पूर्वकाण्डस्य कर्ममात्रविषयत्वात्‌, वेदाल्तानां च परिपूर्ण 

सच्चदानन्दब्रह्म मात्रविषयत्वात्‌ तत्रेव फलसम्वन्धात्‌ अज्ञानादी तदभाव।त्‌ तदप्रति- 

पादकत्वात्‌ । बे० सि० मुकतावली, पृष्ठ २६ (कलिकाता- १६३५) । 

अत एवं विधस्यप्रपंचरचनाविना भज्ञानं ने सम्मवत्ति इति भज्ञा् कत्प्पतते इति भाव: ॥ 
जीवानन्द की टीका, वे० सि० मु०, पृ० २६, २७, २८। 

जीवाश्रया ब्रह्मपदाह्म विय्यातत्वविन्मता । वे * सि० मु० दे तथा देखिए विद्यासागरी । 

वेदान्त सिद्धास्त मुक्तावली, ६; जीवानन्द विद्यासागर संपादित १६३५ ६०। 

तदेव॑ दृष्टिमात्रात्मक जगत्‌ ।--वें* सि० मु० ६१४ 

अधिप्ठान भेदेन अध्यस्तस्य पृथक स्वरूपाभावात्‌, पृष्ठ २५६। 
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हर ० कल कक, 


१८० ९. अंदेतवेदास्त 


दण्ड्रादि के स्वरूप का भी ज्ञान हो जाता हैं ।! 
इस प्रकार वेदान्त सिद्धान्त मुजतावलीवार ने अद्वत वेदान्त के क्षनेक तथ्यों का विवे 
चन तक प्रतिप्टित दैज्ली द्वारा प्रस्तुत किया है 


मधुसूदन सरस्वती (१६०० ई०) 


मधुभुदन सरस्वती शवराचार्योत्तर काल के धद्वत सम्प्रदाय के प्रधांत आचार्यी में से 
हैं। इन्होने सिद्धान्तविन्द सक्षेप शारीरक की व्यास्या अद्वेत सिद्धि, अद्वेत रप्त रक्षण, वेदान्त 
बहप लतिका, गुंढार्थ दीपिका, प्रस्थान भेद आदि ग्रन्थों में अद्वत वेदान्त वा सुद्षम एवं ब्यव 
घ्यित विश्लेषण विधा है । 

सुपुप्ति काल में होने वालैे-- सुखमहमस्वाप्सम्‌' (मैं सखुखपु्वंक सोया) अनुभव के 

सम्बन्ध मं शवराचार्य के परवर्ती विद्वानों ने भिन्‍न भिन्‍न मता वी प्रतिष्ठा वी है। सुरेश्वरा- 

चाय सुपुप्ति के उत्तरवर्ती ज्ञान को विकल्प कहते हैं। इसके विपरीत विवरण सम्प्रदाय के 
प्रवरद् प्रकाशात्मा आदि विद्वान उक्त अतुमव की परामश कहते हैं और परामर्दा से स्मृति वा 
अर्थ ग्रहण वरते हैं।' मघुसूदन सरस्वती ने इस सम्बन्ध में एक संचौन मत की उद्मावतां वी 
है। अद्वेत वेदान्त के प्रतिपादक सधुसूदन मरस््वती का कथन है कि मुपुप्ति अवस्या मे तापसी 
वृत्ति वी निवृत्ति हो जाती है। जांग्रत्‌ अवस्या में विधेषणार तामसी बुत्ति की निवृत्ति होने 
पर तॉमसी चृत्ति विश्विष्ट अज्ञात की भी निवृत्ति हो जाती है। इस प्रहार मधुसूदन सरस्वती 
इस निष्कर्ष पर पहुचते हैँ कि जहा तक सुपुप्तिवा जिक तामसीवृत्ति विशिष्ट जज्ञान का सम्बन्ध 
है, परामर्श को 'त्मृति' कहा जा प्तकता है। इसके विपरीत सुपुप्नि अवस्या को यदि हम भात्र 
अज्नानानुमव मानेंगे तो हम परामझश को स्मृति' नहीं कह सरते। इसका कारण यह हैं वि 
ऊाग्रतू अवस्था से भो अज्ञान वी निवृत्ति नहीं होती । अज्ञान भी निवृत्ति न होने पर “मैं सुख 
पृ्वंक सोया इस भूतका लिय' अनुभव का स्मरण नही ही सकता । 

वृत्ति के सम्बन्ध मे मी मधुसूदत सरस्वती ले विस्तार से विवेचन किया है। बृत्ति जीव 
वे समस्त परिमित विषयों के ज्ञान के लिए एके आवश्यक दा है। मधुसदन सरस्वती वृत्ति 
के कार्यक्षेत्र के सम्बन्ध मं विवेचन करते हुए उसे नीचे लिखे प्रधान छ उ्ारण बताते हैं ।" 

(१) वृत्ति माया वी आवरण शर्बित का उन्देद करती है| 

(२) वृत्ति ही आवरण और विक्षेव गक्त से युवत तुनाश्ञान का विना॥ करती है । 

(३) वृत्ति अविद्या की एक विशेष स्थिति का निवारण वरती है। यद विशेष स्थिति 
अंज्ञान और जीव ने तादात्म्य वी स्थित्ति है।' 

(४) वृत्ति अविद्या दें एक देशीयविताज्ष की कर्ती है। मह एक देसौयथ विनाश, 


१. आत्मसत्तंव इंतस्प सतचानान्या यतस्तेत 
आत्मत्पेव जगत सर्व दुष्ट्रेदृष्ट शुत्े श्रुतम ॥ 
>>जेदाद सिद्धान्त मुक्तावली, ४६ ॥ 
वु० भा० वा०, पृ० ४६० (आनन्दाश्रम ससदूत ग्रन्थावती, १८६३) | 
44द्ाए5 ७॥ $ टृ्८४ंआ।9, 7 333 
अत सिद्धि, पृ० ४८७ ॥ 
लघु चन्द्रिका, अत सिद्धि, पृ ० ४४७ । 


न ्द्‌ मल 





अहतवाद का व्यवस्थित इतिहास ४ १५१ 


अविद्या में का की अक्षमता उत्पन्न करता या अविद्या की निवृत्ति है। 

(५) वृत्ति के कार्य के सम्बन्ध में एक उपयुक्त दृष्दान्त देते हुए मबुसूदन सरस्वती ने 
कहा है कि जिस प्रकार दूमरे वीर योद्धा को देखकर भीर भट भाग जाता है, उसी प्रकार वृत्ति 
की उत्पत्ति के क्षण ही अविद्या का आवरण नप्ट हो जाता है। 

(६) मधुसूदन सरस्वती का विचार है कि वृत्ति की उत्पत्ति होने पर अविद्या का 
आवरण उसी प्रकार हट जाता है, जिस प्रकार कि हाथ का संयोग होने पर चढाई हटती चली 
जाती है। 

वृत्ति के उपर्युक्त पंचम एवं पष्ठ कार्यो में यह अन्तर है कि पंचम कार्य के अनुसार 
वृत्ति की उत्पत्ति होने पर ही! अविद्या मीरु भट के समान क्षणमात्र में ही चिवृत्त हो जाती है, 
और पप्ठ कार्य के बनुमार व॒त्युत्तत्तिक्षण के उत्तरवर्ती काल में आवरण की निवृत्ति होती 
है।* वृत्ति के उतत दोनों कार्यों की भिन्‍नता की दृष्टि से ही मधुसूदन सरस्वती ने उपयुक्त 
दुप्टान्तों की योजना की है। दोनों दृष्टान्तों में यह भेद है कि भीर भट बीर योद्धा के बाने पर 
ही भाग जाता है, परस्तु चटाई किसी व्यवित के जाने पर ही नहीं सिमट जाती, चठाई को 
लपेटने के लिए हस्तसंयोग की आवश्यकता पड़ती हैं । 

एकजीववाद--अद्वैतवेदान्त के अन्तर्गत जीव की एकता एवं भनेकता के सम्बन्ध में 
मतभेद है इस सम्बन्ध में इसी अव्याय में पीछे विचार किया जा चुका है। मधुसूदन सरस्वत्ती 
एक जीववाद के समर्थक हैं ।* एक जीववाद के सम्बन्ध में यह शंका स्वाभाविक है कि जब “में 
सुखी हूं”, “म दु:ज्ी हूं, “मे संसारी हुं और “मैं सोया” आदि भिन्‍न-मिन्‍न अनुभव होते देखे 
जाते हैं तो एकजीवता का समर्थन क्रिस प्रकार किया जा सकता है। इस शंका का समाधान 
प्रस्तुत करते हुए मधुसूदन सरस्वती का कथन है कि अविद्या के कारण एक ब्रह्म ही जीवरूपता 
को प्राप्त करता है उस जीव की ही प्रत्येक गरीर में बह बुद्धि होती है। इस प्रकार जीव 
अनन्त न होकर एक ही है। 

पिथ्यात्व--मिशथ्यात्व के सम्बन्ध में भी मधुसूदन सरस्वती ने विज्षेप एवं मौलिक विवे- 
चन प्रस्तुत किया है। अदव॑त सिद्धान्त के प्रतिपाइन के लिए जितनी आवश्यकता जगत का 
मिथ्यात्व पिद्ध करने की है उतनी ही आवश्यकता उस मिव्यात््व के मिथ्या प्रतिपादन की भी 
है !४ इसका कारण यह है कि यदि जगत्‌ का मिथ्यात्व प्रतिपादन करके छोड़ दिया जायेगा, 
तो प्रकारान्तर से जगन्‌ सत्य सिद्ध हो जायगा, वर्योकि किसी वस्तु की सत्ता होने पर भी उत्त 
का निपेव होता है। इसीलिए मिध्या जगत्‌ के मिथ्याल प्रतिपादन को मिथ्या सिद्ध करना 
भी अहत सिद्धि के लिए अनिवायं है। के 

मिथ्यात्व के उपयू दत दृष्टिकोण के सम्बन्ध में मधुसूदन सरस्त्रती ने पूर्व पक्षी के भत 
का उल्लेख करते हुए कहा है क्रि मिथ्यात्व का मिथ्यात्व प्रतिपादन अद्वेत सिद्धि में साधक न 
होकर बाधक है। पूर्वपक्षी का कहता है क्रि प्रपंच हुप जगत के मिध्यात्व प्रतिपादन को भिश्या 


कहना प्रयंच के सत्यत्व की सिद्ध करेगा। अरने मत के समर्थन में पूर्व पक्षी का विचार हैं कि एक 
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१. वृत्युत्यत्तिक्षण एवावरणाभिभव:। लवुचरन्द्रिका, अद्ेव सिद्धि, पृ० ४८० ! 


२. वृत्दत्तिक्षणोत्तरवृत्तिकाले आवरणामिभवः ।-- लघु चच्धिका, बहुत सिद्धि, पृ० ४५० । 


वे मानाउभावात्‌ ।+-भहत भिद्धि, पृ० १३६ ॥ 


३. सच दृष्टल एवं तस्वाबात् 
०9. 444. 


४, 7) 0, ४५ 206 ७//शव: फफ्पयाय 7॥00779, रेंणें. , 


१८२ 7 अद्वतवेदान्त 


धर्मी मे प्सक्त--दो विरोधी धर्मों में से एक की मिथ्यात्व सिद्धि दूसरे विरोधी धर्म वी सत्यती 
को सिद्ध करती है । अत प्रपच रूप धर्मी में भिथ्यात्व प्रतिपादन के प्रपच की सत्यता सिद्ध 
होती है । पूव॑ पक्षी के उपयवत मत का निराव रण मधुभूदत सरस्वती ने बड़ी ठुशलता से किया 
है। इनका बहना है कि पूर्दपक्षी का यहू कथत कि एक धर्म मे प्रसवत दो धर्मों में से एक के 
मिथ्या प्िद्ध होने पर ही दुसरे बी सत्यता सिद्ध होती है, नियाधार है। एक गोरूप धर्मी मे 
मदवत्व एवं गोत्व रूप दो विरोधी धर्मों में से एकयर्म--अदबत्व का अत्यन्तामाव होने पर 
दूसरे गोत्व धर्म की सत्यता नहीं सिद्ध होती। गजधर्मी में गोत्व एवं अश्वत्व दोनो ही पर्मो 
का भत्यन्तामाव है। अत दो विरोधी धर्मों मे से एक का मिथ्या सिद्ध होना दूसरे की सत्यता 
नही सिद्ध करता। अत जगत्‌ के मिध्यात्व का मिध्यात्व प्रतिपांदन अईतप्निद्धि मैं बाधक ने 
होकर साधक ही हैं।' 


इस प्रकार मघुसूदन सरस्वती ने महँत वैदान्त के अनेकों सिद्धान्तों का गूढ़ विवेषत 
किया है। 


ब्रह्मानन्द सरस्वती (१७वी झताब्दी) 


अड्त सिद्धि पर ब्रह्मानरद कौ लघुचलद्धिका टीका जो ब्रह्मानन्दी के नाम से प्रत्तिद है, 
अत्यन्त महत्वपूर्ण हे। यह कहा जाता है कि जब द्वैतमतावत्म्बी व्यासराज के शिष्य रामा- 
चार्य ने मधुसूदन जी से अद्दत प्विद्धान्त का उपदेश ग्रहण करके उन्हीं के मत वे निराक रण वे लिए 
तरगिणी की रचना की थी तो इसमे करुद्ध हो ब्रह्मानन्द ने लधुचन्द्रका वी रचना की थीं। 
लघुच॑णििका के अतिरिवत ब्रह्मातन्द ने मधुयूदन जी के प्िद्धास्तमिस्दु पर स्यायरत्तावती और 
सूतरतलावली दी निवन्ध रूप ग्रस्थो बी रचना और की है| 

ब्रह्मानन्द द्वारा विश्तेषित अद्वत सिद्धान्त मे कारणवाद, अधिष्ठानवाद एवं मुक्ति 
आदि के सम्वन्ध में नवीन तथा मौलिक विचार मिलते हैं। जगत्‌ के उपादान कारण के सम्बन्ध 
में अह्यानस्द का मत अप्ययदीशिय से भिन्न है। अप्पय दीक्षित जीव को जगत वा उपादात 
बारण कहते हैं, परन्‍्तु इसके विपरीत ब्रह्म॑।नस्द वे मतानुसार ईश्वर जगन्‌ का उपादान कारण 
है| ब्रद्धानन्द का मत है कि ईइवर इसलिए जगत्‌ का उपादात कारण है कि जीव ईश्वर वा 
प्रतिबिम्व होने के कारण ईइवर से सम्बद्ध है और यह जौव ही अधिया का आश्रय है।' 

धकरावाद के उत्तरवर्ती कात के अईती विद्वानों ने अधिप्ठानवाद पर विचाट करते 
हुए अधिष्ठान में अध्यस्त अविद्या जन्य विपयों को मिव्या नही वहा है, अपितु अधिप्ठान एवं 
अध्यात्त सम्बन्ध वो भी सिथ्या कहा है। इस सम्बन्ध मै ब्रद्मावन्द का मे है जि जहा तक अधि 
प्ठान एवं अध्यस्त विषयों के सम्बन्य की बात है, हूँ सम्बन्ध सत्य नहीं है। अत अधिप्ठान 
और अध्यात के सम्बन्ध 


न्य की दृष्टि ऐे अधिष्ठान भिथ्या है, परन्तु भूतत अश्रिष्ठात प्ररमाधिर 
सत्य रूप है।'* 


ब्रह्मनत्द ने न्याय रलावली के अन्तर्गत श्रवण मनन एवं निदिध्यासन को दर हप में 
१ अद्वतेसिद्धि, पृ० ४०७-१३। 
२ देखिए--अद्वेतमिद्धि पर ब्रह्मनस्दी, प्‌ृ० ४८३, 


३- देखिए--ब्रह्मातन्दो अईसिद्धि, १ृ० ३६-४७। 
४. न्याय रलावलो, प्‌ू० ४२८॥ 


00% 


न्वाम रत्तादलि, पृ० २३१। 
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ग्रहण किया है। यदि 'तत्वमसि' के रूप में ब्रह्म एवं जीव में सम्बन्ध न हुआ होता तो तत्वमसि 
आदि के द्वारा ब्रह्मत्नन का होना असम्भव था, इस प्रकार के तर्को को ब्रह्मानन्द श्रवण के जन्त- 
गत मानते हैँ । इसी प्रकार तत्वमसि आदि वाक्‍यों से उत्पन्न ज्ञान को दृढ़ करने के लिए प्रवृत्त 
होवा, मनन के अन्तर्गत आता है। ब्रह्मानन्द के मतानुसार यह भी तक॑ का ही रूप है। निदि- 
ध्यासन को ब्रह्मानन्द अन्तिम तकों में मानते हैं । ब्रह्मानन्द का विचार है कि श्रवण एवं मनन 
से उत्पन्त ज्ञान को निदिध्यासन ब्रह्म साक्षात्कार के यूल एवं आनन्द रूप में परिणत कर देता 


है । 
इस प्रकार ब्रह्मानन्द सरस्वती ने अद्वंत वेदान्त के विभिन्‍न विषयों पर मौलिक दृष्टि 
से विचार क्रिया है। 


धर्राजाध्वरीन्द्र (१७वीं शताब्दी) 


- बेदान्त परिभाषा के लेखक धर्मराजाध्वरीन्द्र अद्वत वेदान्त के प्रमुख विवेचकों में हैं । 
जँसा कि वेदान्त परिभाषा के आरम्भ में संकेतित है, इनके गुरु भेदधिक्कार के लेखक 
नूसिहाभ्म थे ॥ 

वेदान्त परिभाषाकार ने शुद्ध चेतन के ही उपाधि के कारण--प्रमातृ चैतन्य, प्रमाण 
चेतन्य एवं विषय चंतन्‍्य हप से तीन भेद किए है। धघटादि से-अवच्छिन्न अर्थात्‌ जितने स्थल 
में घट स्थित है, उतने स्थल में वर्तित होने वाले चैतन्य का नाम विषय चंतन्य है । अन्तःकरण 
वृत्यवच्छिन्न अर्थात्‌ अन्तःकरण की वृत्ति जितने प्रदेश में रहती है, उतने प्रदेश में वरतित होने 
वाले चैतन्य का नाम प्रमाण चैतन्य है। इसी प्रकार अन्त:करणावच्छिन्न अर्थात्‌ जितने प्रदेश 
में अन्त:करण रहता है तत्प्रदेशवर्ती वृत्तिचेतन्य को प्रमातृ चेतन्य कहते हैं।' 

वृत्ति के सम्बन्ध में श्रम राजाध्वरीन्द्र ने विशेष रूप से विचार किया है। वृत्ति का विवे- 
चन करते.हुए उन्होंने कहा है कि जिस प्रकार तडाग का जल तडाग के किसी एक छिंद्र द्वारा 
निकलकर, एवं कुल्या (नहर) रूप को प्राप्त होकर क्षेत्र में केदारों (क्यारियों) में प्रविष्ट हुआ 
उन केदारों के अनुरूप ही त्रिकोण, चतुष्कोण आदि आकारों को प्राप्त होता है, उसी प्रकार तैजस 
होने से अन्त:करण भी नेत्नादि इन्द्रिय द्वारा निकलकर घटपटादि विषय देश को प्राप्त हुआ 
घटपटादि विपय रूप से परिणाम को प्राप्त होता है। यही परिणाम (वृत्ति' है।रे आगे चलकर 
वृत्ति के भी धर्मराजाष्वरीन्द्र ने संशय, निश्चय, गये एवं स्मरण--ये चार भेद किए हैं। इस 
वृत्ति भेद! के कारण ही एक ही अन्तःकरण मन, वृद्धि, अहंकार तथा चित्त इन चार संज्ञाओं 
को प्राप्त करता है।* उक्त कथन के अनुसार संशय मन का, निश्चय बुद्धि का, गवें अहंकार 





१. यदन्तेवासिपंचास्पनिरस्तामेदिवारणा: । 
तें प्रणोमि नर्सिहाख्यंयतीस्द्रं परम गुदमू | --वेदान्त परिभाषा, द्वितीय इलोक । 
२. वेदान्त परिभाषा, प्रत्यक्ष परिच्छेद, पृ० ८, वम्बई सं० १६८६ । े 
३. तत्रयथा तडायोदकं छिद्रान्तिर्मत्यकुल्यात्मना केदारान्‌प्रविदय तद्वदेव चतु:कोणाद्याकार 
भवति तथा तैजसमस्त:करणमपि चक्षुरादिद्वारा निर्गत्य घटादि विषयदेश गत्वा 
घटादिविपयाक्रारेण परिणमते स एवं परिणामों वत्तिरित्युच्युते । 
--चे० प०, प्रथम परिच्छेद ! 


४. वही, पृ० १२। 


हैद४ ए अ्वतवेदान्त 


का तथा स्मरण चित्त का विपय है । 

ब्रह्म साक्षात्कार वे. सम्बन्ध में वेदान्त परिभाषाकार वो संत है कि बइहाज्ञाती का 
लोका न्तर में गमन नही होता, अपितु वह अपने प्रारव्ध कर्मों के क्षय पर्यन्त छुखदु झ वा भोग 
करके अन्त में विदेह कवल्य को प्राप्त करता है ।* 

उपर्युक्त विषयो के अतिरिक्त धर्मराजाध्वरीस्द ने साक्षो, अनिवेधनोमस्याति, 
मिस्यात्व आदि विधरयों का मौलिक विवेचन प्रस्तुत क्या है। 

शधकराचार्ये के परवर्ती काल के अंत वेदयन्त वे उपर्युवत प्रमुख आचार्थों एवं दिद्वा 
के अतिरिक्त अन्यानैक आजचार्यों ने भी अद्वत वैदान्त का विश्तेषण किया है। इन आधघार्यों में 
गगापुरी भटद्टारकाचाय॑, श्रीकृष्णमिश्रयति, श्रीहर्पमिश्र, थी रामाद्रयाचार्य, शक रामन्द, मौत 
गिरि, अलण्डानन्द, मल्लसाराष्य नृत्तिहाश्रम नारायणाश्रम, रुगराजाध्वरी, अप्पयदीक्षित: 
भटटोजिदी वित, सदाशिव ब्रद्मन्द्र, नीतकण्ठसरिं, सदातन्दयौगीनद्र सरस्वती, आनन्दपूर् 
विद्यासागर, नृ्िह सरस्वती, रामतीधे, आपदेव, गोविन्दानन्द, रामानन्द सरस्वती, काइमीर्क 
सदानन्द यति, रगवाथ, भच्युतकृष्णानन्द तीथ॑, महादेव सरस्वती, शदाधिवेन्द्र सरस्वती एव 
णयल्न दीक्षित के नाम विशेष रूप से उल्तेखनीय हैं। इन आधचार्यो की दाशनिक देन के सस्ते ति 
में यहा सक्षेप से वियार किया जाएगा । 


गगापुरी भट्टारकावार्य (दशम-एकादश दताब्दी) 


गगापुरी मद्टारकाचार्य ने पदाय॑तत्वनिर्णय मामक ग्रन्थ की रचना वी थी। 
भट्टारवाचायं जी ब्रह्म एव माया को जगत्‌ वा कारण मानते हैं। इसके अतिरिक्त यह ब्र्ी 
को विवरतंकारण एंव भाया को परिणामी कारण स्वीकार करती हैं । 


श्रीकृष्णमिश्रयतिं (१६वीं शताब्दी) 

विद्वान्‌ आवाय॑ ने प्रवोध चरद्रोंदय मांटक लिखकर नाटकीय शैली के द्वारा भ/्॑॑त मे 
का प्रचार क्या था। इस दिशा में इनका प्रयत्त अद्वितीय होने के करण इलाघ्य है। 
श्रीहर्षमिशत्न (( १५वीं शताब्दी) 


श्रीहपमिश्न दाद नित और कवि दीनों ही ये। इन्हने खण्डन खण्ड खादय की रचता 
करके अपने समम के अनेक अद्व त विरोधी मत सतान्तरों दा निरावरण बरके अ््वतवाद नं 
प्रतिपादन किया घां। आज भी श्रीहूर्ष का उक्त ग्रन्थ अईल वेदात्त के क्षेत्र में अपता प्रृ्थर्क 
स्थान स्खता है| 


श्रीरामाद्रयाचार्य (१२वीं ्वर्ताब्दी) 

शुमाद्याचाय ने वेदान्त कौमुदी तामत ग्रन्य की रचना की है। इस ध्रस्थ का प्रकाशन 
प्रधम वार ६६६४ में मदात विद्वविद्यालय ने जिया है। इस ग्रन्थ से विभिन्‍न मतो की आलोौ* 
चना बरते हुए अईत मत वा प्रतिपादन किया गया है। इन्हेते साक्षी को ईदडवर रूप भी वही 


है। 


१ वेदान्त परिभाषा, प० हैर३६ | 


लय 2 आर्य कक, 
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शंकरानन्द (१४ वीं शताब्दी) 

शंकरानन्द विद्यारण्य के शिक्षा गुरु थे। उन्होंने ब्रह्मययूत्र की टीका ब्रह्मसूत्र दीपिका 
एवं १०८ उपनिपदों की टीका लिखकर अद्वेत वेदान्त का विश्लेषण किया था। उन्होंने आत्म 
पुराण नामक एक और ग्रन्य की रचना भी की थी, जिसमें श्रुतिरहस्थ, योगसाघनरहस्य आदि 
का विवेचन बड़ी सरल एवं मर्मस्पशिनी भाषा में प्रस्तुत किया था ! 


आनन्‍्दगिरि (१५ वीं शत्ताव्दी 

आनन्दगिरि का ही दूसरा नाम आनन्द ज्ञान भी है। आनदूगिरि ने शंकराचार्य के 
भाष्यग्रन्थों पर टीकायें लिखकर अद्वत वेदान्त के अनेक सिद्धान्तों का विवेचन करते हुए शाकिर 
मत का ही समर्थन किया है।* वेदान्त सूत्र भाष्य पर इनके द्वारा लिखी गई टीका--न्याय 
निर्णय अत्यन्त प्रसिद्ध है। इन्होंने शंकर दिग्विजय नामक एक स्वतस्त्र अन्य की रचना भी को 
है, जिसमें शंकर/चार्य के जीवन एवं दाशं निक सिद्धान्तों का विवेचन मिलता है । 


अखण्डानन्द (१५ वीं शताब्दी ) 

अखण्डानन्द अखण्डानुभूति के शिष्य थे। इन्होंने पंचपरादिका विवरण के ऊपर तत्व 
दीपन तामक एक प्रामाणिक टीका ग्रन्थ की रचना की है। इस ग्रन्थ में भद्वत सिद्धान्त का 
सुक्ष्मा तिसूक्ष्म विवेचन किया गया है। इन्होंने भामती पर ऋयु प्रकाशिका नामक टीका भी 
लिखी है । 


मल्लना राध्य (१६ वीं शताब्दी) 
इन्होंने अह्वत रत्न और अभेद रत्न नामक दो प्रकरण ग्रन्थों की रचना करके अह्वत 


गत का प्रतिपादन किया था। इसके अतिरिक्त इन्होंने अद्वेत रत्व के ऊपर तत्वदीपन नामक 
टीका की रचना के द्वारा हेत मत का निराकरण करके अद्वत मत का प्रतिपादन किया है। 


नूसिहाश्रम (१६ वीं शताब्दी) क्‍ 

: नृप्तिहाश्मम उद्भट दार्शनिक एवं श्रौढ़ पण्डित थे। इन्होंने भाव प्रकाशिका (विवरण 
की टीका ), तत्त्व विवेक, भेद घिवकार, अद्दैत दीपिका, बैदिक सिद्धान्त संग्रह एवं तत्ववोधिनी 
की रचना की थी। इन ग्रस्थों की रचना करके नृर्सिहाश्षम ने निश्चय ही दर्शन शास्त्र के लिए 
एक विलक्षण देन प्रदान की है । 


तारायणाश्रम (१६ वीं शताब्दी ) 
नारायणाश्रम नृस्सिहाश्रम के शिष्य थे। अपने ग्रुरु के भेद धिवकार एवं अद्वतत दी पिका 





१. प्रज्ञानानन्द, शेपदा ड़ धर, वादीनद्र, रामानन्द सरस्वती, सदानन्द काईइमी रक, कृष्णानन्दा 
एवं महेदवरतीर्थ आदि आचार्यों की उक्तियों से भी आनन्द गिरि का शांकर वेदान्त का 


अनुयायी होना सिद्ध होता है। 
२. नर्मिहाश्रम का यह समय (वेदान्तां ककल्याण) के आधार पर किया गया है । 


१८६ 0 अद्वतवेदान्त 


नाप्त्र ग्रस्यों के ऊपर नारायणाश्रम ने टीका ग्रन्थ लिले हैं। भेद धिवक्रार पर इनका टीडा 
प्रत्य--भेद विंवकार सत्किया अत्यन्त महत्वपुर्ण है। इन ग्रन्थ पर भेद घिक्वार सत्कियोरय्वता 
नामक एक और टीका भी मिलती है। इन्होंने अपो ग्रन्थों में द्वेत का निराकरण करके अंदत 
वा प्रामाणिक विवेचन किया है| 


रगराजाध्वरी (१६ वी शताब्दी ) 


रगराजाध्वरी वेदान्त के प्रसिद्ध विद्वात्‌ अप्पयदीक्षित वे पिता थे। इनको महत्वपूर्ण 
कतिया अद्वेत विद्या मुकुर एंव विवरण दर्पण हैं। इन ग्रन्यों में इन्होंने स्याय वे शेपिक एवं साहय 
मादि मतों का खण्डन करके अद्वत मत की स्थापना की है। 


5] 


अप्पयदीक्षित (१५४० ई० १६२२ ई०) 


अप्ययदी क्षित ने भ्याकरण, शास्त्र मीमासा, अद्वतवेदान्त मध्ववेदान्त, रामानुजवेंदान्त, 
श्रीकेषण्ठमत एव जैव मत आदि पर १०४ ग्रन्थों वी रचना की है, वेदान्त के ग्रन्यों मे परिमत, 
न्याय रक्षामणि, सिद्धान्त लेश, मतमाराथंसग्रह एवं न्याय मजरी इनकी प्रमुख कृतिया हैं। 
इन ग्रन्थों में इन्होंने विभिन्‍न मर्तो का विवेचन करते हुए अहंन मत का प्रतिपादत किया है। 
इनका सिद्धान्त सेश तो ऋद्गंत बेदान्त के आचायों के मत मतान्तरों के अध्ययन बी दुष्दि ऐें 
अनुपम ग्रन्य है । 


भट्‌टोजिदीक्षित (१६ वी शताब्दी) 


भट्टो जिदीक्षित एक सुप्रप्तिद्ध बैयाकरण थे, परन्नु इन्होंने तत्वकौस्तुभ एवं वेदान्त 
तत्व विवेक वी रचना के द्वारा ईत मत का निराकरण करदवे अड्वैेत मत का समर्यत डियां था| 
इस प्रकार भट्टोजिदीक्षित एक प्रशस्त वैयाक रण वी ही तरह प्रद्मस्त बेदान्ती भी ये । 


सदाशिव ब्रद्मेन्द्र (१६ वो शताब्दी) 


सदाशिव ब्रहोन्द्र की कतिया अद्वत विद्या विघास, बोधायरत्मनिवेद, गुरुट्टमालिंता 
और ब्रह्म कीर्तन तरगिणी आादि हैं। इन ग्रत्थों का प्रतिपाथ विषय भी अद्वत वेदान्त ही है। 


नोलवण्ठसूरि (१६ वीं शताब्दी 


नीतकशण्ट्सूरि ने महामारत धर मारतभावदीप नामक टीका ग्रन्थ कौ रचना कौ है| 


गीता वी व्यास्या करते हुए इन्‍्हींने, यद्यपि कहों-+ही शाहर सिद्धान्त का विरोध भी सियां 
है, परस्तु इनका प्रमुख सिद्धान्त शाउर मदवत ही है। 


सदानन्दयोगीन्द्र सरस्थती (१६वीं शताब्दी) 


सदानन्द जी ने अद्वंत वेदान्त के अत्यन्त महत्वपूर्ण एवं प्रनिद्ध प्रन्ध वेदान्त सार नौ 
रचना वी है। दस ग्रन्थ में विद्वानू लेखक ने अज्ञान, अध्यारोप, मोक्ष एवं पचोकरण आदि के 
सम्बन्ध मे ज्ञालोचनात्मक विवेचन प्रस्तुत किया है ॥ दस ग्रल्य में शाकर अईत का हीस भ्रप् 
में प्रामाधिक विवेखन प्रस्तुत किया गया है। बेदास्तसार के अतिरिवत इनयौ रचना शंकर 
दिग्विजय बा भी उत्क्सख मिदता है ॥ 
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आनन्दपूर्ण विद्यासागर (१६वीं शताब्दी) 
आनन्दपूर्ण विद्यासागर ने भीहप॑ के खण्डनखण्डखाद्य पर न्यायचन्द्रिका नामक 


टीका की रचना की थी । इस दीका के अन्तर्गत लेखक ने अद्वेत बेदान्त के गृढ सिद्धान्तों का 
निरूपण किया है । 


नूसिह सरस्वती (१६वीं शताब्दी का अन्तिम भाग) 
'नृसिह रारस्वती वेदान्तसार की प्रसिद्ध टीका सुवोधिनी के प्रणेता हैं। इस दौका में 
लेखक ने अद्दत मत का ही समर्थन किया है । 


रामतीर्थ (१७वीं शताब्दी का पूर्व भाग) 
रामतीर्थ ने संक्षेप शारीरक पर अन्वयार्थ प्रकाशिका, शंकराचायं की उपदेश साहख्री 


पर पदयोजनिका और वेदान्तसार पर विद्वनन्‍्मनोरंजनी नामक दीका प्रम्यों में रामतीर्थ ने 
विशेषतया अद्वत चेदान्त के सिद्धान्तों का ही प्रतिपादन किया है । 


आपदेव (१७वीं शताब्दी का पूर्वाद्धि ) 


आपदेव वेसे तो एक प्रसिद्ध मीमांसक थे, परन्तु इन्होंने वेदान्तसार पर बालबोधिनी 
नाम टीका की रचना करके अद्वंत मत का भी समर्थन किया था। ऐसा प्रतीत होता है कि यह 
मीमांसा के प्रौढ पण्डित होते हुए भी अद्वेत्त मत के समर्थक थे । 


गोविन्दानन्द (१७वीं शताब्दी) 

गोविन्दानन्द रचित, ब्रह्मसत्र भाष्य की टीका--रत्तप्रभा शांकर भाष्य की सरलतम 
टीका है। इस टीका के अन्तर्गत गोविन्दावन्द ने अद्वेत वेदान्त के सिद्धान्तों का बड़ासरल एवं 
व्यवस्थित निरूपण किया है। 


रामानन्द सरस्वती (१७वीं शताव्दी ) 

रामानन्द सरस्वती गोविन्दानन्द के शिष्य थे। इन्होने अह्यसुत्र पर शांकर साष्य 
सम्मत ब्रह्मामृतवर्षिणी नामक टीका की रचना की है। इस टीका की सरलता एवं स्पष्टता 
जनुकरणीय है। इसके अतिरिक्त इनका दूसरा ग्रन्थ विवरणोपन्यास है। यह ग्रन्थ पंचपादिका 
की विवरण टीका का व्यास्या रूप है। रामानन्द सरस्वती ने अपने प्रन्‍्यों में शंकराचार्य प्रति- 
पादित भद्देत मत का ही समर्थन किया है । 


काश्मी रक सदानन्द यति (१७वीं शताब्दी ) 

अद्वेत वेदान्त के इस प्रतिष्ठित विद्वान ने अद्व॑तब्रह्मसिद्धि नामक ग्रन्थ की रचना की 
है । अद्वैतब्रह्म सिद्धि अह्त मत का_ एक प्रामाणिक अन्य है। इस ग्रन्थ में एक जीववाद का 
समर्थन किया गया है। 


शृदद ८ अद्वेतवेदान्त 


रगनाथ (१०वीं घताब्दी ) 

रगवाथ ने ब्र्मसूत्र वी शाकर भाध्यानुसारिणी वृत्ति विखी है। इसके अतिरिवत बद्म 
मुत्र दे प्रथम अध्याय वे दिसीय पाद दे लस्तदंत तेदस सूतछ दे पदचात्‌ प्रतरभत्वात्‌ू तामक 
एक नवीत सूत्र की कल्यना की है। भामतीकार ने दसे भाष्य वे अन्तर्गत मात्रा है, शिन्नु 
वैंधासित्र न्याय मातराक्षार मारतीयीर्य ने इसे पयव सूत्र माना है रंगना जी ने श्ातव र मद 
था ही प्रतिधादन दिया है । 


अच्युत कृष्णानन्द तीर्थ (१७वीं झताञदी का उत्तराद्ध ) 


अच्युन दृष्णानन्द तौर ने बापय दीक्षित वे सिद्धान्त से पर टीका लिखी है । पिडाल 
खेश वी यह टीवा दृए्प्रतकार अस्यत्त सरल एवं सुदोध है। दृए्यालकार के अवििरित इन्होंने 
दैत्तिरीपोपनिषद्‌ झाकरभाप्य ते छर वतमात्रा लामक टीशा लिखी है। इन टीताओं वे 
बन्तर्गत इतर विदेबन वा विषय प्रगालतदा अद्ंठ बेदास्त ही है। अच्युत कृष्यातरद दीये 
निएंण के प्रतिपादक हाने के साथ वृप्ण दे भवत भी थे । 


महादेव सरम्वती (१८वीं शताहदी ) 
महादेव सरस्वती ने तत्वानु पत्यान नाम एक प्रकरा ग्रन्थ वीरचना की है। इस 
प्रत्य के ऊपर दन्‍्होंने अईत चिन्ता कौस्युम लामकी एक टीका भी लिसी है। इन्होंने लई॑त 


दें सन्त को सहज एवं सुबो 4 बताने रई प्रयास दिया है फ्ौर इस प्रयास मे यह सपल भी हुए 
हैँ 
हम 


सदादिवेन्द्र सरस्वती (१८वीं घताब्दी] 


इनका दूसरा नाम सदाशिवेद्ध द्राह्मग या। इन्होंने ब्रह्ममृत्र पर ब्रद्मतत्य प्रकाशितों 
नामक टीका लित्रों है। यह टोड़ा शाज्र सिद्धान्तों के अनुसार ही लिवी गई है। इसके अंति- 
दिकत इनते तीन प्रन्य और प्रदाशित हुए हैं। यह प्रन्य आत्म विद्या विलास, देवितावल्य- 
बसली और अ/्व॑तरस मजरी हैं। इतहे ग्रस्थ सरल एवं सुबोध पझैली में लिखे गये होने के 
कारण अत्यन्त मटर्वपूर्ण हैं। इस्टेनि द्वादश उपनिषदो की टीका भी लिखों है । 


वायनन दीक्षित (१ ८वी दताब्दी) 


आयन्ल दीक्षित रचिठ ब्यास तातय॑ निर्णय नामक एक ग्रन्ध हो मिलता है। इस प्रन्प 
नि सास्य, मीमासा, परादजल, न्याय वैश्ञेपिक, पाशपत एवं वैप्यव मंत्री का निराकरण 
बरदे अद्वते मउ का प्रतिपादेन किया है। 


१ ९वी-२०वों झाताबदो के अट्वनवादी दार्शनिक 


प्राय बद्वत वेदान्त के इतिशस लेखों ने अप्टादश इताहदी में ही अ््टैत चिस्वत की 
मौजिद्ता का रास माता है ।* मरे विदार से जउटत दिन्तन की भौरजिकता का 'हामे बमम्मद 





है, कआशुयोप शास्त्री, वेदारत दर्वनं--अद्तवाद, अथम खे पूृ० ३८३, (वयतरा सम्हरण) । 


नल फक 
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है। हां, यह अवद्य सम्भव है कि देश एवं काल की स्थिति के अनुसार अद्व॑त विचारधारा भी 
नया प्रवाह ग्रहण कर ले। यही हुआ भी है। उनन्‍्तीसवीं एवं बीसवीं शताब्दी के प्रख्यात राम- 
कृष्ण प्रमहंस, स्वामी विवेकानन्द, अरविन्द घोष एवं आचाये विनोवाभाष आदि तत्त्व 
वेत्ताओं एवं दाशंनिकों ने परम्परागत अद्वत्त दर्शन को ठीक उसी रूप में न ग्रहण करके उसे 
एक व्यावहारिक एवं नवीन रूप प्रदात किया है । इन दाशंनिकों की अद्वैतपरक दाशंनिक दृष्टि 
के सम्बन्ध में अभी आगे विचार किया [जायेगा। बैरो, वीसवीं शताब्दी के पंचानन तकरत्न 
एवं अनन्त कृष्ण शास्त्री आदि विद्वानों ने अद्रेत परम्परा के शास्त्रीय ग्रन्थों की रचना भी 
को है। 


२०वीं शताब्दी के शास्त्रीय अद्वेत दर्शन के लेखक 


अभी हमने बीसवीं शताब्दी के शास्त्रीय अद्वत दर्शन के लेखकों में, महामहोपाध्याय 
पंचानन तकरत्न एवं अनन्तक्ृषष्ण शास्त्री का नामोल्लेख किया है। इनमें से पंचानन तकके 
रत्न शांकर अद्गैतवाद के पूर्णतया समर्थक व होकर शब्त्य द्वेतवाद के समर्थक हैं। शवक्‍त्यद्वैतवाद 
का प्रतिपादन तकरत्त जी ने अपने ब्रह्मसूत्र भाष्य के अन्तर्गत्त किया है। शवितसिद्धान्तपरक 
ब्रह्ममत्र भाष्य की रचना करके तकंरत्न जी ने अपनी विलक्षण मौलिकता का परिचय दिया 
है । तक रत्न जी के अनुसार शक्ति ही अद्वेत तत्व है एवं चित्‌ तथा अचित्‌ जगतू में शबित ही 
व्याप्त है। इस प्रकार श्ित ब्रह्म का स्वरूप है। तर्क रत्न जी द्वारा प्रतिपादित शवत्यद्वेतवाद 
का सिद्धान्त ही स्वरूपाद्दतवाद के नाम से भी प्रसिद्ध है| 

जहां तक अनन्त क्ृण्ण शास्त्री की मौलिक-अद्वत दर्शन सम्बन्धी देन का प्रइन है, शास्त्री 
जी पूर्णतया शांकर अद्वेत के ही समर्थक एवं व्याख्याता हैं। अनन्त कृष्ण शास्त्री जी ने अद्वत 
वेदान्त के समर्थन एवं प्रतिपादन के लिए शतभूपषणी की रचना की है। इसके अतिरिक्त उन्होंने 
मह्वैत तत्व शुद्धि भौर अद्वैत तत्वसुधा की रचवा करके अद्व॑त वेदाल्त का जो विश्लेषण किया 
है, वह वेजोड़ है। इसके अतिरिक्त श्री ब्रह्मानन्द सरस्वती (ज्योतिमठ) श्री भारती छृष्ण तीर्थ 
(गौवर्धनमठ) श्री अभिनवसच्चिदानन्द तीर्थ (शारदामठ ) एवं श्री कृष्णयो धाश्रम जी (ज्योति- 
मठ) आदि शंकराचार्यों एवं श्री कारपान्नी जी अः दि दण्डी स्वामियों द्वारा भी परम्परागत 
शास्त्रीय अद्ठैत वेदान्तका प्रतिपादन एवं प्रचार-प्रसार किया गया है और किया जा रहा है । 


१९वीं २०वीं शताब्दी के नवीन परम्परा के कतिपय अद्वेती दार्शनिक एवं तत्ववेत्ता : 


१९वीं एवं २०वीं शताब्दी वौद्धिह तकनाओं एवं जीवन दर्शन का युग है। इसीलिए 
इस काल में सामान्यतया उत्तरोत्तर अध्यात्म दशेन को महत्व न देकर जीवन दर्शन का ही 
अधिक महत्व स्वीकार किया गया है । भेत: इस युग में ऐसे दार्श निकों की अपेक्षा होना सवा भा- 
विक ही है जो अध्यात्म दर्शन एवं जीवन दर्शन का समत्वेयात्मक मिरूपण कर सके | भारतीय 
दर्दन के क्षेत्र में यही कार्य स्वामी रामक्ृष्ण प्रमहंस, विवेकानन्द, अरविन्द घोष एवं भाचार्य॑ 
धिनोवा भावे द्वारा सम्पस्त हुआ है और हो रहा है । यद्यपि इन दार्श निकों की विचा रदृष्टियों 
के पृष्ठाधाररूप भद्देत वेदान्त के अन्तर्गत भी जीवन दहन एवं व्यावहारिक दर्दन कै तत्व 
निश्चित रूप से मिलते हैं, परन्तु उपयुवत दा्श निकों ने अद्ैत वेदान्त के आत्म दर्शन एवं जीवन 
दर्शन का समन्वय तथा विकास नवीन प्रकार एवं नवीन तर्को के आधार पर किया है। अतः 
इन दाशश निकों के अद्वैतवादी होने पर भी इनके अद्वैतवाद का स्वरूप शांकर बद्गेतवाद से कुछ 
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भिन्‍न हो गया है। यहा इन दा निकों के सिद्धान्तों का सक्षिप्त निछूण प्रस्तुद विधा जाएगा। 


स्वामी रामकृष्ण परमहस (१९वीं शताब्दी) और उतका दार्शनिक सिद्धान्त 


स्वामी रामहृष्ण परमंहम सर्वधमसमन्वय कर्त्ता थ्रे । इसीलिए उनने हृदय में ध्वाती, 
भक्त, निर्युणोपासत्र, समुणीपासक प्राचीन बहावेसाओं एवं आज के नवीन ज्ञाताआ के लिए 
समान आदर माव था । काती के भक्त होते हुए भी स्वामी जी अद्वतवाद का ही प्रतिपादन 
करते ये । पनरा विचार था कि मा काली वी $पा से जीव असीम मात्मा एवं भ्रद्मेह्पता को 
प्राप्त हौता है।* अद्ट॑तवाद का समन वरते हुए स्वामी रामब्ृष्ण परमहस माया को ईश्वर 
थी द्वावित वे रूप मे स्वीवार करते थे । जिस प्रतार वि शाकर वेदान्त के अनुसार ईश्वर माया 
स अस्पृथष्ट एक अप्रमावित रहता है उच्ती प्रतार स्वामी जी के मतानुत्ता र भी ईश्वर कभी मांवा 
बद्ध नही होता। इस सम्बन्ध में एक दृष्टान्ल प्रस्तुत करते हुए स्वामी जी ने वहा है कि जँसे 
सप जिसको काटता है नह मर जाता है, साथ के मुंह में सवेया विप रहता है, साप॑ उसी मुंह से 
सदा खाता तथा नियलता रहता है किन्तु वहू स्वयं मरता नहीं है, इसी प्रकार माया भी दूसरों 
के लिए हू म कि ईश्वर के लिए।* 

रामइष्ण परमहस के भनुसार अद्वत भाव में सुप्रतिष्ठित होना ही समस्त साथनों का 
चस्य-लद्ष्प है । यदी मुतित का स्वहप है । इसके अतिरित लोक सेवा के तत्व वो भी स्वामों 
जी अद्वेत भात्र वा हो रूप गानते थे । 


स्वामी विवेवानन्द (१९-२०वों शताब्दी) और उनका दार्शनिक सिद्धान्त 


स्वामी विवेकान'द थ्री रामहप्ण परमहस ने ही शिप्य थे] इन्टनि स्वामी रामदक्‍्रप्ण 
के ही विचारों का विशेष रूप से प्रचार प्रसार किया था | विवेवानन्द ने वेदान्त दर्शन को एक 
लोकीपयोगी एवं व्याचहा रिक दर्शन का-रूप दिया था । व्यावहारिक वेदांन्त दर्शन के त्रतर्गत 
विवेशानत्द का विचार था कि झान्द एवं निइचल विन्तव की अवैक्षा मानव प्षेवा प्रश्नस्त है ।* 
जहा तक् विवेकानन्द के अद्ृंतवाद दर्शन दी समस्दा है, वे स्वय यह जानते थे कि वे गोई नई 
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वात नहीं कह रहे हूँ ।! इसके अतिरिक्त वे स्वयं को शंकर (शंकराचायं ) भी कहते ये ।* इससे 
यह निश्चय करना अत्यंत सरल है कि वे शांकर दर्शन के कितने समीप थे । 

शांकर अद्वेतवादी की ही तरह विवेकानन्द भी एक अद्वैत तत्व की सत्यता में विदवास 
करते थे। इसी लिए विवेकानन्द के अद्वतवाद दर्शन के अनुरूप मनुप्य एवं पशु में भेद नहीं है । 
इसी आधार पर वे मनुष्यों द्वारा पशुओं के भोजन का भी मिराकरण करते ये ।१ शांकर वेदान्त 
के ही समान विवेकानन्द द्वारा स्वीकृत अद्वेत तत्व भी ब्रह्म ही है। विवेकानन्द के विचारा- 
नुसार एक ब्रह्म ही अनेक रूपों में दिखाई पड़ता है ।* जयत्‌ की अनेकरूपत्चा के विपय में विवेका- 
ननन्‍्द का विचार है कि नाम एवं रूप की सहायता से अन्नान द्वारा सुप्ट जगत में ही पत्नी, 
बालक, शरीर एवं मन के भेद दिखाई पड़ते है। जब नामरूपात्मक उक्त अन्नान की निवृत्ति 
हो जाती है तो अनन्त एवं असीम ब्रह्म तत्व का साक्षात्‌ूकार होता है ५ जगत्‌ की अआरान्ति एवं 
परम सत्य के बोध के सम्बन्ध में स्वामी विवेकानन्द ने प्रसिद्ध रज्जु एवं सप॑ का दुष्टान्त भी 
दिया है !* इस प्रकार स्वामी जी जगत्‌ को अव्यारोप भी मानते हैं ।१ माया को स्वामी विवेका- 
नन्‍्द सत्‌ एवं असत्‌ से विलक्षण होने के कारण अनिर्वेचनीय स्वीकार करते हैं। परन्तु माया 
को विवेकानन्द जगत्‌ की व्याख्या के लिए उपयुक्त नहीं मानते |“ स्वामी विवेकानन्द के 
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मतानुसार माया कोई घिद्धान्त विशेष न होकर जगत्‌ की स्थिति मात्र की बोधक है | इसके अति- 
रिक्‍त्र विवेकानन्द माया वा मिधथ्या अर्थ भी नही ग्रहण करते ।! जगत्‌ को स्वासी विवेकानन्द 
परमार सत्य के रूप मे नही स्वीकार करते | परन्तु वे जगत्‌ वो पूर्णतया असत्‌ भी नहीं कहते । 
इस प्रकार शाकर अद्व॑ तवांद एव विवेवानन्द द्वारा प्रतिषादित अद्ृत्तदाद प्राय समान ही है। 
परन्तु स्वामी विवेकानन्द ने अद्वेत वेदान्त के व्यावहारिक पक्ष पर विशेष॑ बच दिया है । बद्वंत 
वेदान्त को व्यावहारिक दर्शत का रूप देवर स्वामी बविवेकानन्द ने मानवस्ेवा एवं विधृव 
वन्धुरव के माव को उन्ततत्त किया है। दर्शंत वो व्यावहारिवत्ा पर प्रकाश डाज़ते दुए स्वामी 
विदेवनन्द ने कहा है--- 
[।6 5४ उ/॥णपराटॉीए उच्ाग्ाउटा।ट2 6, 0 607५ पड ता बीए प्रशप्नट एव 

९0९, ८50८एछा 85 हर ट[द८एओ। हज्याउडएड है 
थर्थात्‌ व्यावहारिकता वे अभाव में किसी सिद्धान्त का कुछ महत्व नहीं है। विवेदानन्द 
बा कपल है कि ब्यादह। रिकत्त वे आापाव भें तो बोई भी प॒िद्धान्त के दल दौद्धिव ब्यायाश मात्र 
ही है।' 

स्वामी विवेकानरद के व्यावहारिक दर्शत का यह प्रवल पक्ष था कि थे साध्य वी ही तरह 
साधन की भी विश्ञेप महत्व देते ये। उनका विचार था कि साधन का महत्व समभन॑ पर हूं 
साध्य वी प्राप्ति होती है । 


अरविन्द (१९वीं २०वी शताब्दी) और उनका दाशेनिक सिद्धान्त 


भारतवर्ष वे आधुनिक वाल के दागनिकों में अरविन्द घोष एक योगों एवं दार्शनिक के 
रूप में प्रमिद्ध हैं। हम यहा उनवी चर्चा एक अद्वेंतवादी के रुप भे १२ रहे हैं | अद्व॑तवादी तो दे 
थे, परन्तु उनका अद्वतवाद ब्रह्मा तवाद से भिन्‍न है। अटविन्द के दा्शनिक सिद्धान्त को शिवा- 
द्वेंतवाद था रुप देता समुचित होगा । अरवि द दे शिवाद्वत दर्घने वे अनुरूप शिव तत्व द्रहम 
रुप है और उसी चितु शवित अपूथक्‌ भूना है । जगत्‌ शिव की चित्‌ ध्वकति का ही परिणाम 
है। इसीलिए अरविन्द दर्शन भे भी जगत्‌ भी शिव झूप है । यहा यह विद्येष रूप से उल्लेखनीय 
है कि मरबिन्दर दर्शन वे अनुमार जेगत्‌ अद्व॑त वेदान्‍्त की तरह मिथ्या न होकर सत्य है! सर- 
विन्द धोध ने जगत के मिथ्याप्व का निराकरण १रते हुए स्पष्ट रूप से कह्दा है-- 


६ छ७ ॥0 उहच८८ ऋती एड शाटक्ा परीया चाह अणाएँ ॥5 &॥ 799०05७5 
पाप ५8 * 


हर 


(ए7एऔ४६६ ४०7४3 6 9गया +फएटीव्व्शगाते, ४० ॥, 9 05 

वही, प्‌" २८६ । 

३ विशप देसषिए, स्वामी विवेकानन्द का 7.08 #ाहुटाटड, (8॥07॥3, [70527 4५ 
4900 वा भापण । 

४. देगिए, स्वामी विवेत्रान-द दा 7.05 &08)०3$, (70 773, ]977837% 5, !900 का 

भाषण । 


४ वराव्यड 5 दि शैैपाएजित0 (६९८ए/त 5द्ययद5), ई9 3, 57 /#ैपाएत00 (एफ, 
डि0गॉ०2% 


लत 


अद्वेतवाद का व्यवस्थित इतिहास घ १६३ 


अरविन्द घोष जगत्‌ को चित्‌ शक्ति का कार्य मानने के कारण, चेतन रूप भी मानते थे।' यही 
सिद्धान्त अरविन्द घोष का जड-चेतनवाद का सिद्धान्त है। इस सिद्धान्त के अनुसार जिन 
वस्तुओं को हम जड कहते हैं वे भी स्वरूपतः चेतन ही हैं। इस प्रकार जगत्‌ के भौतिक पदार्थों 
को भी अरविन्द चेतनता का ही गुण मानते थे । अरविन्द दर्शन के अन्तर्गत जगत्‌ की इस चिद्‌- 
रूपता का दर्शन जीव को जज़ान के कारण नहीं होता | अरविन्द घोष का विचार है कि अज्ञान 
ही जगत्‌ के ब्रह्म रूप से दर्शन करने में वाघक है ।* वस्तुतः ब्रह्म की सत्ता सर्वत्र वत्तमान है। 
यतः जम्त्‌ के मिथ्यात्व का प्रश्न नहीं उपस्थित होता । 

उपर्युक्त विवेचन से यह स्पष्ट है कि अरविन्द घोष, शांकर अद्वंतवादियों के समान 
जगत्‌ को मायिक एवं मिथ्या नहीं स्वीकार करते थे। जगत्‌ को वे मिथ्या माया न कहकर, 
अज्ञानस्वरूपिणी माया को जमत्‌ के वास्तविक स्वरूप ज्ञान में वाधक मानते थे। जगत्‌ की 
समस्या को सुलभाने के लिए अरविन्द घोष 'माया' शब्द के स्थान पर 'लीला' शब्द को अधिक 
उपयोगी मानते ये। इस सिद्धान्त के अन्तर्यृत सृष्टि परमात्मा की लीलामात्र है। परमात्मा की 
लीलारूप सृष्टि को कदापि मिथ्या नहीं कहा जा सकता। 

ऊपर किये गये विवेचन के आधार पर अरविन्द दर्शन पर शाक्‍्त दर्शन का साक्षात्‌ प्रभाव 
कहना अनुचित न होगा । अरविन्द दर्शन के समान ही शक्त्यद्वतवाद मत में भी जगत चित्‌ 
शक्ति का परिणाम होने के कारण, चित्‌ रूप एवं सत्य है। इसके अतिरिक्त शक्ति एवं शक्ति- 
मानू्‌ का अविनाभाव भी शाक्‍त दर्शन एवं अरविन्द दर्श्षन में समान ही है । इस प्रकार शावत 
साधना के दार्शनिक पक्ष एवं अरविन्द घोष के दाश्निक सिद्धान्त में पर्याप्त समानता है। 
अरविन्द घोप के ही निम्नलिखित कथन से, उन पर पड़े शाकत दर्शन के प्रभाव का स्पष्ट ज्ञान 
हो जाता है -- 

[ 7 & ए्गप्तय:, 4 72887वें घर एठाते 38 9077 0 43702 (07539) &70 
एछांग्रहु 779 द्ाव703, तरटावाए् हिणा छाडातेब (0 शगागा628, 2प्रधावंत थयापे 
5कगि50, धा6६० 276 ध6९ (छए० 768] ६८75 ० ९५५६८१०८८.+ 

अरविन्द घोष के उपर्यूक्‍तत कथन से उनका तान्त्रिक होना तो स्पष्ट ही है। इसके साथ- 
साथ उपयु क्‍त कथन से यह भी सिद्ध होता है कि जगत्‌ पुर्णतया आनन्द रूप है । जगत, आनन्द 
से ही उत्पत्त, आनन्द से ही जीवित एवं आनन्द के ही क्षेत्र में घूमता रहता है। इस प्रकार 
अरघधिन्द घोष के मतानुसार जगत्‌ की सत्ता आनन्द एवं शक्ति रूप है। 


आचाय॑ विनोवा भावे (१८९५ ई०--) और उनका देन 


विनोबाजी का दाशंनिक सिद्धान्त सर्वोदय दर्जन है। सर्वोदिव छाब्द के ही अन्तर्गत 
विनोबाजी की अद्व॑तनिष्ठा का परिचय मिल जाता है। विनोवाजी पर औपनिपद वेदान्त का 
भी पूर्ण प्रभाव है। विनोवाजी पर पड़े, गीता एवं उपनिपदों के प्रभाव का परिज्ञान, उनके 
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१६४ था वद्॑तवेदान्त 


निल्नोदत बथन से पूर्णतया हो जाता हैं 
मेरे जीवन भें गीता ते मा का स्थादर लिया है। वह स्थान तो उत्तो ढग है। लेडिन हैं 
जानता हू कि उपनिएद मेरी मां की मा है ।* 
उपर्यक्त कथन के अनुरूप विनोदाजी पर वेदात्व विधा वे आधारग्रन्य--गीता एवं 
उपनिषदों का प्रभाव स्पष्ट है, परन्तु इसके साथ-साथ यह कह देना और न्याय सगत होगा कि 
उपतनिषदों के ब्रह्म एवं मुवित आदि सिद्धान्तों का प्रतिपादन वितोबाजी ने अपने स्वतन्त्र एंव 
नवीन दृष्टिकोण के आधार पर किया है। 
कहना न होगा, कि विनोबाजी ने बद्गंत दर्शन को पूर्ण रूप से व्यावहादिक दर्शन का 
झूप प्रदान बरने का प्रयत्त क्या है १ शाकर अईतवादी वी तरह विनोवाड़ी भी ब्रह्म को 
सर्वोच्च तत्व मानते हैं। विनोबाजी ने ब्द्या शब्द का अर्य--विशाल एवं ध्यापक किया है ।* 
अईत वेदान्त की ब्रह्महूपता को स्पध्ट करते हुए विनोड्ाजी का वयन है वि सवुचित 
छीवन को छोडवर ब्रह्म रूप हीता ही मनुष्य का घ्येय है। इस प्रकार विनोवानजी के अनुसार 
ब्यापत्र तम स्थिति प्राप्त होने का नाम ही बह्म निवाण है । गौतादबंत वे आधार पर विनोवा- 
जी का भत है कि वस्तुत जौंव ब्रह्म रूप है, परन्तु देह वे पर्दे के कारण वह अपने ब्रह्म 
स्वरूप का अनुमद नहीं करता ) विनोवाजी वे मतानुसा र देह साधन तो है, परन्तु साध्य नहीं ।* 
विनोदाजी जीवस्मुक्ति वे पक्षपाती हैं। ऊद्ठोले जीवन्मुवित्र दे विचार वो स्पष्ट करते हुए बहा है 
'मेरा हो हयाल है. कि मनुष्य इसो जीवन में ब्रह्मशान या आत्म साक्षात्कार कर सकता है ।'। 
परन्तु एक दूसरे हृ्थल पर विनोवाजी ने यह भी कहा है कि इस जीवन में जीवन्मुक्तिवी 
अवस्था प्राप्त करना सम्भव ती है, विन्तु शरीर रहते हुए उसकी पूर्णता होना कठिन है। 
दिनोबाजी का विघार है कि ब्राह्मी स्थिति प्राप्त होते ही शरीर छूट जाना चाहिए। 
दरढ्मा लोक से वितोवाजी का आशय स्राम्यावस्था से हैं। समत्व वी स्थिति प्राप्त 
दरना ही ब्रद्मतोक की प्राप्ति है। इस साम्य दर्शन को विनोबाती ने अपने साम्यसृत्र के अन्त- 
गेंद विशद रूप से स्पस्ट किया है।* साम्ययोग सिद्धान्त के ध्ल्तगंद विनोदा जी वा विचार है जि 
सभी मनुष्यों में एक ही आत्मा प्पित है। अत सनुध्य--मनुष्य में भेद नहीं है। यही तक नहीं, 
विनोवाजी का कयन है कि मनुष्य और दूसरे पशुओं मे भी आप्मित्र दृष्टि से भेद नहीं है । 
१« विनोबा: उपनिपदों का अध्ययन, प्रस्तावैना (सत्ता साहिय मण् व, नई दिहती, १६६१)। 
२- विनोबा श्थितप्रत्ञ दर्शन, पृष्ठ १६१, (सस्ता साहित्य मग्डत, १६५६) । 
३ वही, पुष्ठ १६५१ 
डे. विनोदा, गीता प्रवचन, पृष्ठ १७३, (हरिभाऊ उपाध्याय द्वाए बनुदित, सईद सेवा सब, 
राजघाट, वाराघसी) । 
४ विनोडां स्वाद : ब्योहार राजेन्द्र मिट, पृष्ठ १४, 
(अप्विल भारत स्व-सेवा सघ, राजधाद बागी, १६५७) । 
ब्यौहार राजेद् सिह विनोबा-सवाद, पृष्ठ ३२ ॥ 
साम्य मूद्र (विनोदा लिखित) । 
जया 3 ४०हुड गिणुतद 4६ एरन्‍्ट्ात तैज्रद5 १ ४६३ गाशा ६ इड596 5 
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8०८४ छिापरिरः है, >८८०ट्टग:८३ 20 ए्रफयबार त।रटल्टाटट ॥0 डजाउा ० वादा 





द्क ज्ती 


अद्वंतवाद का व्यवस्थित इतिहास एछ १६४ 


विनोबाजी का उक्त विचार ही उनका अद्व तवादी विचार कहा जा सकता है। साम्ययोग के 
अन्तर्गत विनोवाजी ने जाथिक, राजनंतिक एवं सामाजिक सभी क्षेत्रों में साम्य सिद्धान्त की 
प्रतिष्ठा की है। इसी साम्ययोग के आधार पर घिनोवाजी ने समस्त संसार को अद्वेत रूप बनाने 
का संकल्प किया है।'* 
उपयुक्त विवेचन के आघार पर विनोबाजी की अद्वत्तवादिता पूर्ण रूप से परिलक्षित 
हो जाती है। विनोबाजी का सर्वोदय दर्शन भी उनकी अद्वेत॒निष्ठा का ही परिणाम है। सर्वो- 
दय दंत का भूलाधार 'सर्वेषपिसुखिन: सम्तु' का भाव है। दादा धर्माधिकारी ने सर्वोदय के 
आशय को प्रकट करते हुए कहा है --- 
'एक साथ समान छूप से सबका उदय हो, यही सर्वोदिय का उद्देश्य है 
स्वामी रामकंप्ण परमहंस, विवेकानन्द, अरविन्दधोष एवं आचार्य विनोवा भावे के 
अतिरिक्त रवीन्द्रनाथ टैगोर (१८६१-१६४१) एवं महात्मा गांधी (१८६६-१६४५) आदि 
विचार॒कों पर भी औपनिपद वेदान्त एवं अद्वेतवाद का प्रत्यक्ष प्रभाव तो मिलता ही है, साथ 
ही इन विचारकों के सिद्धान्तों में भद्वत विचारधारा की व्यवस्था भी मिलती है। आज भी 
महामहोपाध्याय डा० गोपीनाथ कविराज, डा० सर्वेपलली राधाकृष्णन आदि विद्वान अद्वंत 
चेदात्त के क्षेत्र में जो कार्य कर रहे हैं, वह स्तुत्य है । 
आधुनिक युग समालोचना का युग है । इसीलिए इस युग में अद्व॑त् वेदान्त से सम्बंधित 
मौलिक ग्रन्थों के स्थान पर समालोचनात्मक ग्रन्थ ही अधिक लिखे जा रहे हैं। द्विन्दी, संस्कृत, 
बंगला, मराठी, गुजराती आदि विभिन्‍न भाषाओं में आज अद्वत वेदान्त से सम्बन्धित समा- 
लोचना का सर्जन हो रहा है। भद्वैत वेदान्त के मौलिक प्रतिपादन की दृष्टि से बंगला भाषा में 
उपलब्ध अद्वेत वेदान्त के साहित्य की देन अत्यन्त इलाध्य है । 
जहां तक, पाश्चात्य विद्वानों द्वारा की गई अद्वत्त वेदात्त की समालोचना की बात है, 
१६वीं? शताब्दी के कोलबुक, विल्सन, चार्ल्स विल्किन्स, रोअर, कावेल, बोथ लिक, मेक्स- 
मूलर, डायसन, वेवर, थीवो, जेकव, गफ, वेनिस एवं विलियम जोस्स द्वारा अद्वत वेदान्त की 
महत्त्वपूर्ण समालोचनायें प्रस्तुत की गई हैं । 
यदि हम निष्पक्ष भाव से कहें तो यह कथन उचित ही होगा कि अद्वत वेदान्त पर उप- 
लब्ध भारतीय आलोचनात्मक देन की अपेक्षा उप॑यक्त पाइचात्य विद्वानों की देन किसी प्रकार 
; कृभ नहों है। हमें, यह स्वीकार करने में भी आपत्ति नहीं होनी चाहिए कि भद्वेत वेदान्त ही 
नहीं, अपितु समग्र संस्कृत साहित्य के भारतीय समालोचकों ने पाइ्चात्य सम्रालोचकों की 
समालोचना प्रणाली से बहुत कुछ ग्रहण किया है । 
व7पे गाधलः ब्यांगरनये$-? (205६-2748ए५४७ 576०टीा। ० एा)्र०शां | छ7997) 
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२. दादा धर्माधिकारी : सर्वोदिय दर्शन, पृष्ठ २३ | 
(अखिल भारत सर्वे सेवा संघ, राजघाट, काशी---१६५७ ई० ) 
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के आधार पर दिया गया है 


चतुर्थ अध्याय 
अद्वंतवाद का स्वरूप विवेचन (पूर्वाद्ध ) 


ब्रह्म का सगुण एवं निभृण रूप 


अद्व॑त वेदान्त के अन्तर्गत ब्रह्म के निर्यृण एवं संगुणथ रूप का वर्णन विस्तार से मिलता 
है । मूल सत्य के निर्गुण एवं संग्रुण रूप का वर्णन तो सहिताओं से ही मिलना आरम्भ हो जाता 
है। उपनिषदी मे आकर हो निर्मूण एवं सशुण का विस्तृत उल्लेख भिन्नता है। उपनिषरद्परव- 
तीकाल के भ्रत्िद्ध अं ती आचार्य गौडपादाचाय मे भी बह के निर्गुण एवं सगुण रूप की विचार 
दृष्टि अपनी का रिकाओ में स्पष्ट की है। अद्ेत वेदान्त के सम्रांट्‌ शकराचार्य ने तो अपने भाप्य॑ 
ग्रन्पो मे ब्रह्म के निर्मेण एवं सगुण रूप का प्रतिपादन विस्तार से किया है। यहा पहले ब्रह्म है 
निर्मुण एव रागुण रुप का प्रतिपादन किया जाएगा । इसके पदचात्‌ निर्गण एवं सगुण के समस्वय 
पर विचार किया जाएगा । 
इह्म दर तिगु ण रुप-- ऋग्वेद की हृमवती ऋचा के अन्तगंत समस्त प्राणियों के चित्त 
में स्थित एवं उपाधि रहित पिर्गूण परमात्म तत्व का वर्णन हस के रूप मे किया गया है |! कठो- 
पधर्नियद्‌ में परबरह्म वो गह्द, रूप, रस तथा गन्ध से रहित एवं अविनाजी, नित्य, अनादि, अनम्त, 
परात्पर भौर धृव वहा है।* गौडपादाचार्य ने ब्रह्म का वर्णन अज, अनिद्र, अस्वप्त, नामहूप- 
रहित, सकृत्‌ विभात तथा सर्वन्न कहकर किया है ।* यहा शवराचार्य ने सर्वेज्ञ का अथें सब कुछ 
जानते वाला न करके वह वह्य पूर्णतया ज्ञान रूप है' ऐसा क्या है--सब च तम्मस्वरूप चेति 
सर्वेशम्‌ । झकराचारय ने निर्मूण ब्रह्म को अद्वेत वेदान्त का सर्वोच्च सत्य माना है। शंकराचार्य 
की दृष्टि में ब्रह्म को सत्यता का यही ताल है कि वह देशकालादि के बन्धन से मुंबत है ।' 
धकराचार्य ने ब्रह्म को वाद्मनस्तीत कहा है, परन्तु फिर भी बहु अभाव रूप नहीं है।' 
उत्‌ तत्व होते के कारण ही बहा दौड़ो के शून्य से भी भिन्‍न है। साथ ही निर्गुण ब्रह्म कारण 
रूप भी नहीं कहा जा सकता ।! ब्रद्मै की कारणता स्वीकार करने पर. उसरा देश बातादि है 
सम्बन्ध भी स्थापित करना पडेगा, जो अनुचित है । ब्रह्म त्रिगुधात्मिकां प्रकृंति अथवां माया 
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से अविशिष्ट होने के कारंण ही निर्गुण है। झांकर वेदान्त के अनुसार यही निर्गृण ब्रह्म का मूल 
स्वरूप है ! 

ब्रह्म का सगुण रूप -- ऋगेद के पुरुष सुक्‍त के अन्तर्गत सहल् शिर वाले, अनन्त चक्ष- 
धारी तथा अनन्त चरणों वाले जिस विराद पुएप का वर्णन मिलता है, वह परमात्मा के सगण 
सर्प का ही वर्णन है ! इसी स्थल पर पुरुष का वर्णन द्धष्टा के रूप में भी मिलता है।* मुण्डकोप- 
निपद्‌ के अन्तर्गत परव्रह्म परमेश्वर को सर्वज्ञ, सर्व वित्‌ एवं ज्ञाचमय तपवाला बतलाते हुए, जगत्‌ के 
नाम,रूप और बनन्‍्नादि का ख्रप्टा कहा है ।' यह ब्रह्म के समृण रूप का ही संकेत है । उपनिपदों में 
अनेक स्थलों पर ब्रह्म को खप्टा, लोकरक्षक, और नियन्ता' कहकर उसके सगृण रूप की ही 
वर्णना की गई है । आचार्य गौडपाद ने जहा पुरुष को समस्त लोक का जनक कहा है,* वहां 
उनका तात्पय स्पष्ट रूप से परमात्मा की सगुणता का ही है। आचार दांकर ने ब्रह्म के निर्गण 
एवं सगुण रूप का स्पष्टीकरण सौविध्य दृष्टि से ब्रह्म के पर एवं अपर रूप के भेदनिरूपण द्वारा 
किया है | शंकराचार्य का विचार है कि जहां अविद्याप्रयुतत नाम और रूप आदि विद्येषप के 
प्रतिपेध से अस्थल जादि शब्दों से ब्रह्म का उपठेश् किया जाता है, वह परत्रह्म हैं । इसके अति- 
रिक्त उपासना के लिए जब नाम-रूए श्रादि किसी विश्येप से विशिष्ट बहा का वर्णन किया 
जाता है तो वही अपरब्रह्म कहलाता है।* उदाहरण के लिए, छान्‍्दोग्पोपनिपद्‌ में ब्रह्म को मनो- 
मय, प्रौण घरीर वाला तथा प्रकाश रूप कहना ब्रह्म के सगुण रूप का वर्णन है। इस प्रकार 
भारतीय दर्शन के अन्तर्गत ब्रह्म के निगृंण एवं सगुण दोनों ही रूपी का वर्णन मिलता है। निर्गूण 
एवं सगण के समन्वय के विना, इन दोनों सिद्धान्तों की पारस्परिक विरोधप्रतीति के कारण 
अद्व॑त्त सिद्धान्त का प्रतिपादन असम्भव है। अतः यहां निर्गुण एवं सगुण का समन्वय करना अत्यन्त 
नपेक्षित है । 


निर्गुण एवं सगुण का समन्वय 

साधारण दष्टि से विचार करने पर ब्रह्म के निर्गण एवं सगुण रूप की विवेचना ब्रह्म को 
अद्वेत सत्यता में वाघक-सी प्रतीत होती है । ब्रह्म के सम्बन्ध में इस प्रकार की शंका पश्चिमी 
विद्वान डायसन को भी हुई थी!“ इसीलिए शंकराचार्य ने निर्मुण और सगृण ब्रह्म के विरोध के 
समाधान के लिए समन्‍्वयमूलक दर्शन की स्थापना की थी । शंकराचार्य ने सग्रृण ब्रह्म की 
स्थापना का प्रयोजन उपासना को वतलाया है ।* वस्तुतः ब्रह्म का करत त्व एवं स्रप्ट्रत्व जादि 
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१९१८ ए अद्वतवेदान्त 


से सम्पन्त सगूण रूप अविद्या पर आधारित है। इस सम्बन्ध में रत्लप्रभाकार ते स्पष्ट कहा है 
कि निर्गुण ब्रह्म विद्या का विपय है एंव सगुण ब्रह्म अविद्या। का विषय है' | अविद्या के आधार 
पर बह के जो स्र॒ष्टा, तियन्दरा जादि विशेषण देखे जाते हैं, वे कल्पित ही हैं, क्योंकि जद साधक 
को आत्म स्वरूप का बोध हो जाता है तो उसे जगत्‌ के ल्प्टा एवं नियम्ता का बोध पृथक रू 
से नहीं होता । तत्वज्ञान होने पर समस्त द्वैत की निवत्ति हो जाती है। अत जब जानी कौ 
दत्त बुद्धि की निवृत्ति हो जाती है तो ससार की सृष्टि आदि के कर्ता सगृण परमात्मा के स्वरूप 
विवेचन का प्रइन ही नहीं उपस्थित हो ता । 

उपयुंबत विवेचन के अनुसार सगुण ब्रह्म का स्वरूप पारमाथिक्त न होकर अविया- 
कालिक ही है। जंसा कि ऊपर कहा जा चुका है सगुण ब्रह्म पारमाधिक न होते हुए भी झकरा- 
चाय के मतानुसार उपासना दृष्टि से उपादेय है ! सगुण ब्रह्म अथवा ईश्वेरोपासनता के दारा जीद 
का अन्त करण शुद्ध होता है और धब यहूं परब्रह्म का साक्षात्‌कार करता है ।'* शकराचायें ने 
टस सम्बन्ध में स्पष्ट कहा है कि उपासताओं का एक भात्र फल उधा स्य परमेदवर का साक्षा/कार 
करना ही है। आचाय॑ का कषन है कि एक ही उपासना से उपास्य का साक्षाएकार होने पर अन्य 
उपासनाए निरर्थक ही कही जाएगी ।९ जहा तक क्त्त्व, सप्द्रत्व भादि विशेषताओं से सम्पन्‍न 
सगुण ब्रह्म की उपासना से निगुण ब्रह्म के साक्षात्कार की बात है, एकहार्ट,* प्लोटिनस और 
ब्रेहले आदि परिच्मी दाशंनिक विद्वानों ने भी सगुण परमात्मा के ज्ञान से ही निर्गुण बहा के 
साक्षात्कार की उपलब्धि मानो है। 

इस प्रकार शाकर बेदान्त के अनुसार निर्गुण एव सगुथ “हा में मूलतया भेद म होते हुए 
भी उपासना की दृष्टि से सगुण ब्रह्म का पृथक्‌ उल्लेख किया गया है। उपासना के अतिरिवत 
सभुण ब्रह्म की स्थापना का उद्देश्य ब्रह्मसम्बन्धी विचारों को इसरो तक पहुचाना भी ही सकता 


है। 
जगत्‌ का मिथ्यात्व और उसकी व्यावहारिकता 


जिस जगत का प्रत्यक्ष अनुभव हो रहा है, उसका मिध्यात्व प्रतिपादन अद्वैत वेदान्त की 
एक अद्भुत्त प्रहेलिका है। अद्ग॑त चेदान्त द्वारा किए गए जगत के मिथ्यात्व अतिपादन का यह 
वेशिप्ट्य है कि वह कालानुततार जगत्‌ के लोकिक व्यवहारों एवं परमार्थमत्तागत ब्रह्मॉनुर्भूति, 
इन दोनों का ही समर्थन करता है। परिचमी विद्वान वकेले भी जगत्‌ वी ध्यावहादिक सत्ता के 
पूर्णतया समर्थक हैं।! अत यदि देखा जाए तो ब्ठेत वेदान्त के अन्तर्गत जगत का सत्यत्व एवं 
मिथ्यात्र काल की दृष्टि से ही विधा है। जगत्‌ को सत्ता इसलिए बसत्‌ कही जाती है कि 


आरा. मूह मूह ४" पूनम रा ५५-५० ५ ..आं»»»---मगनामकआ 
१. विद्याविपयो ज्ञेयम्‌ निर्गण सत्यम्‌, भविद्याविषय उपास्यम्‌ सगुणकृहिपतम । 
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अद्व॑तवाद का स्वरूप विवेचन ०७ १६६ 


वह त्रिकाल में नहीं रहती । वस्तुतः ब्रह्मात्मा का ज्ञान होने के पहले ही जगत्‌ के व्यवहारों की 
सत्यता है। यह उत्ती प्रकार है जिस प्रकार कि जाग्रत्‌ अवस्था से पूर्व स्वप्त दशा के समस्त 
व्यवहार सत्य प्रतीत होते हैं ।' परमार्थावस्‍था में तो जगत्‌ के सारे व्यवहार लुप्त हो जाते हैं ।* 
इसके अतिरिकत सृष्टि के पूर्व काल में भी एक मूल सत्य--ब्रह्म की ही सत्ता थी । इस प्रकार 
यह निश्चित है कि जगत्‌ की सत्ता त्रेकालिक नहीं है ! इस दृष्टिकोण के अनुसार जगत्‌ को असत्‌ 
कहा जाता है। अब हम इस वियय के दूसरे पक्ष पर विचार करते हैं। इस दूसरे पक्ष के मनुसार 
जमत्‌ 'सत्‌ है । सतू इसलिए है कि प्रत्यक्ष रूप से दृश्यमान जगत्‌ को शशश्यृंग भयवा आकाश 
कुसुम के समान असत्‌ नही कहा जा सकता । उक्त तको के आधार पर अद्वेत वेदान्त का अध्येता 
इस परिणाम पर पहुंचता है कि नामरूपात्मक जगत्‌ न पूर्णतया सत्‌ है और न पूर्णतया असत्‌ । 
दूसरे शब्दों में इस प्रकार कह सकते हैं कि जगत्‌ एक दृष्टि से तो सत्‌ है और दूसरी दृष्टि से 
असत्‌ । इस प्रकार जगत्‌ की सत्ता न पूर्णतया असत्‌ है और न सत्‌ । सत्‌ एवं असत्‌ से विलक्षण 
होने के कारण ही जगत्‌ की सत्ता को वेदान्तियों ने अनिवर्चनीय कहा है। शांकर वेदान्त के 
अनुसार जगत्‌ के मिथ्यात्व प्रतिपादन का यही दृष्टिकोण है। 


जगत्‌ की अभावरूपता का निराक रण 


ऊपर हमने द्वंकराचार्य को उद्धत करते हुए कहा है कि परमार्थावस्‍था में जगत्‌ के 
समस्त व्यवहार लुप्त हो जाते हूँ । इसके अतिरिवत यह भी कहा जा चुका है कि परमार्थ दृष्टि 
से जगत असत्‌ है। यही यहां विवेच्य है कि परमार्थ दृष्टि से जगत्‌ के असत्‌ सिद्ध होने पर भी 
यह कदापि नहीं समझना चाहिए कि परमार्थ सत्ता--ब्रह्म बोध की स्थिति में जगत्‌ का भी 
लोप हो जाता है। यद्दि ब्रह्मात्मता की स्थिति में जगत्‌ का लोप हो जाया करता तो एक 
व्यवित के जीवन्मुक्त होने पर जगत की सत्ता ही समाप्त हो जाती ।* परन्तु ऐसा नहीं 
होता । ब्रह्मवेत्ता जीवन्मुक्त व्यवित के लिए जगत्‌ का लोप न होकर दतमूलक नामरूपात्मक 
प्रपंच एवं उससे उत्पन्त होने वाले समस्त व्यवहारों का ही लोप होता है, प्रत्यक्ष दृश्यमान जगत 
का नहीं । अत: शांकर वेदान्त के अनुसोर जगत्‌ के असत्‌ होने का यही तात्पयं है कि जगत्‌ की 
सत्ता ब्रह्म से पथक नहीं है। भागमतीकार वाचस्पति मिश्र ने इस वियय को और स्पष्ट करते 
हुए कुहा है कि ब्रह्म और जगत्‌ के अनन्यत्व से हम केवल दोनों के अभेद का प्रतिपादन नहीं 
करते अपितु भेद का निराकरण करते हैं ।।/ भामतीकार के मत के समर्थन में ही रत्नप्रभाकार 
का भी कथन है कि ब्रह्म एवं जगत्‌ का अनन्यत्व कारण से पृथक कार्य की सत्ता की शून्यता 
सिद्ध करता है न कि ऐक्य । इस प्रकार अद्वत्तवेदान्त के आचार्यों ने जगत्‌ के मिथ्यात्व प्रति- 
पादन के द्वारा ब्रह्मव्यतिरिक्त जगत्‌ की सत्ता का ही निराकरण किया है। अतः जगन्मिथ्यात्व 


काम ० > पक. > # अरे 2. 3 फिकननन 


१. सर्वव्यवहाराणामेवप्रास्त्रह्मात्मताविज्ञानात्‌ सत्यत्वोपपत्ते: । 
स्वप्तव्यवहा रस्येव प्राक्‌ प्रवोधात्‌ ।+-ब्र० सू०, शा० भा० २।१११४। 
एवं प्रमार्थावस्‍थायां सर्वव्यवहा राभाव॑ वदन्ति वेदान्ता: सर्वे ।--वही ० २। १। १४4 
न्न० सू०, शा० भा० ३।२।२१। 
ब्र० सू०, शा० भा० २११४ । * 
नखल्व॒नन्यत्वमित्यमेदं ब्रूमः किन्तु भेदं व्यासिधाम--भामती २।१।१४। 
कारणात पथक्‌ सत्त्वयून्यत्व॑ कार्येस्य साध्यते न ऐक्यम्‌ ।--रत्तप्र भा, ब० सु० २।१११४॥। 





हि पा आम 


र्ण्न 0 अद्व तवेदान्त 


का उद्देश्य भौतिक जगत्‌ का अभाव सिद्ध करना भारी भूल कही जाएगी । 

जहा तक अद्वेततत्त्ववेत्ता जीवन्मुबत प्राणी वे व्यवहार का प्रइन है, उत्तते लिए क्रिया- 
कारक और ततृफनस्वछ्ूप समस्त व्यवहार नप्ट हो जाते हैं।! जीवन्मुव॒त प्राणी तो दस लोक 
में जदवत्‌ विचरण करता है और प्रारब्ध वर्मो का भोग पूरा होने पर विदेहमुवित लाभ करता 
है। इस विपय वा विशेष प्रतिपादन पाचर्वें अध्याय वे अन्तर्गत क्या जाएगा। 


अध्यास के आधार पर जगत्‌ के मिध्यात्व का प्रतिपादन 


अध्याम अविया का ही दूसरा नाम है। गवराचाय॑ ने अध्यास की परिभाषा बध्यामो 
नाम अतस्मिस्तद्‌ बुद्धि ' कह कर ही दी हैं।' इस परिभाषा के अनुसार जिस वस्तु में जो वस्तु 
नही है उस्त वस्तु में उस भवर्त मान वस्तु की सत्ता स्वीकार करना अध्यास है। चुतित में रजत, 
रस्सी मे सर्प और नामहूप से रहित आत्मा में प्रपचरूप जगत वी सत्यता का भान होना 
अध्यास ही है । इस अध्यात का मूल जीव का अज्ञान है अंजान के वारण ही झुक्ति में रजत, 
रघ्सी में सपं आत्मा में अनेकत्वमय जगत्‌ को क्षत्ता का अनुभव होता है । 

यह हम पहिले ही बह चुवे हैं कि अद्वत वेदान्त का उदंदय भौतिक जगत्‌ वा निराक रण 

ने होकर जगत के सम्बन्ध में उत्पन्न हुई द्वेतब्रुद्धि का निराकरण है। अध्यास ही ;त बुद्धि का 
जनक है अध्यास के हो कारण मात्मा में वाष्य धर्मों वा बारोप होता है। उदाहरण के लिए, 
पुत्र एव प्रिया मादि के अपूर्ण तथा पूर्ण होने पर में हो जपूर्ण तथा पुर्ण हु' इस प्रवार का अनु- 
भव अध्यास वे कारण ही होता है। इसी प्रकार आत्मा में उत्र्त हुए देहाष्यास के कारण 
पुरुष को अपने में स्थुलत्व, कशट्व, गौरत्व आदि का अनुभव होता है र बसरतुत कुटर्य, अचल 
एवं सनातन आत्मा स्थूलत्व, गौरत्वादि विशेषताओं से विशिष्ट नहीं है। इसी प्रकार सात्मा 
में इंतमूलक जगत की जो जामरूप्रात्मक सत्यता प्रतीत होतो है, वह अध्यास माँत्र होने के 
कारण मिथ्या है । 

अध्यासवाद के आधार पर जगत्‌ के मिथ्यात्व का निरूपण अभिष्ठान के बिना 
अमम्भव है । बयोति मूंग तष्णिका जैसी असत्‌ वस्तुएं भी कसी आधार पर ही बल्पित वी 
जाती हैं।* इसीलिए चावर वेदान्त के अनुसार ब्रह्महप में हो जगत्‌ को अध्यस्त वहा गया 
है। इस सम्बन्ध में शकराचाय वा स्पष्ट कथन है कि बन्ध्या स्त्री को सत्य अधवा मिख्या पुत्र 
की जननी नहीं कहां जा सकता ॥ ज्षत अध्याप्त वी बल्पनां अधिष्ठान के बिना नहीं की जा 
सकती | अधिष्ठानवाद वा विस्तद विवेदन पच्रम अध्यांद वे अन्तर्गत किया जावेगा ) 

शक्राचाये दे परवर्ती अई्वती आचायों ने ऊग्‌ बे मिल्यात्व का प्रतिपादन भिरने- 
भिल्‍न दुष्टिकोणों के आधार पर किया है। वाचस्पति मिश्र अज्ञान का आश्रय जौन एवं वियय 





हा 
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भ्र० स०, शा० भा० २।१॥१४॥। 

ब्र० सू ०, दा० भा० उपोद्धान । 

तद्यथा पुत्रमार्यादिपु विकनेषु सवलेयु वा अहमेव विक्ल सकजोवेति बाह्यधर्मातात्मस्थ- 
ध्यस्पति। तथा देहपर्मानु--स्थू घो5ह, कप्णो:ह, गो रो हू, तिध्ठामि, गच्छामि, लद्भया सि 
चेनि। ब्र० सु ०, शा० भा० उपोदषात । 

४, दा० मा०, गीता १३१४१ 

५ गौ० का०, शा? भा० ३।२८, १।६। 


व ॥ | 


भद्व॑तवाद का स्वरूप विवेचन छा २०६ 


ब्रह्म मानते हैं। भामतीकार का विचार है कि अनान के कारण ही ब्रह्म में अनेक प्रकार के 
अनात्म विषयों का आरोप होता है। इस प्रकार वाचस्पति मिश्र के मत्तानुप्तार प्रपंचरूप जगत्‌ 
की सत्यता का मूल कारण जीवाश्नया अविद्या ही है। अविद्या की निवृत्ति होने पर जगत्‌ भी 
मिथ्या सिद्ध हो जाता है। 


अनिवंचनीयसख्यातिवाद 


भारतीय दर्शन के क्षेत्र में स्थातिवाद का सिद्धान्त अत्यन्त महत्वपूर्ण है। ख्याति 
दाव्द की निष्पत्ति ख्या (प्रकथने) धातु से क्तिन्‌ प्रत्यय होने पर होती है, जिसका अर्थ दर्शन 
की परिधि में ज्ञान होता है। शुक्‍क्त में रजत एवं रज्जु में सपप का ज्ञान ख्याति ही है। उक्त 
शुक्ति आदि में हुए रजतादि ज्ञान का समीक्षण विज्ञानवादी एवं शुन्यवादी वौद्धों, मीमांसकों 
तथा नैयायिकों ने पृथक-पुथक रीति से किया है। ख्याति के सम्बन्ध में श्राप्त नीचे उद्धृत 
इलोक में पांच ध्याति सम्बन्धी सिद्धान्तों का संकेत मिलता है-- 
आत्मस्याति रसत॒स्यातिरख्याति ख्यातिरन्यथा। 
तयानिव॑ चनीयख्यातिरित्येतत ल्यातिपंचकभ ।। 
उपर्यचत्त इलोक में निरदिष्ट आात्मख्याति, असत्‌ ख्थाति, अख्याति, अन्यथास्याति और भअनिर्व- 
चनीय स्याति--इन पांच श्यातियों के अतिरिक्त सत्‌ ख्यातिं का विवेचन भी वेदान्त के मुल * 
एवं समालोचनात्मक') ग्रन्थों में उपलब्ध होता है। इस प्रकार ख्याति के सम्बन्ध में निम्त- 
लिखित छः सिद्धान्त मिलते हैं--(१) वात्मस्यातिवाद (२) बसतख्यातिवाद (३) 
अन्यथा स्यातिवाद (४) अख्यात्तिवाद (५) सत्ख्यातिवाद, तथा (६) अनिर्वंचनीय 
ख्यातिवाद ! 
यहां उपर्युक्त सिद्धान्तों का संक्षिप्त निख्षण करना अनिर्वेचनीयल्यातिवाद के सही 
मृल्यांकन के लिए उपयुक्त होगा । 


आत्मख्यातिवाद का सिद्धान्त 
आत्मस्यातिवाद के प्रवर्तक विज्ञानवादी बोद हैं। आत्मस्यातिवादी बौद्ध शुक्तित में 
हुए रजत ज्ञान को बसत्‌ न मानकर बुद्धिगत, मानता है। इस प्रकार आात्मख्यात्तिवादी के 


अनुसार शुवित आदि में हुए रजतादि के भ्रम का आधार कोई वाह्म विषय न होकर चित्त ही 
है।' इस प्रकार आत्मस्यातिवादी की दृष्टि में रजतादिं असत्‌ न होकर चित्तगत हैं । 


असतखस्यातिवाद का सिद्धान्त 

असतख्यातिवाद का प्रतिपादत शुस्यवादी बौद्ध ने किया है। शुन्यवादी बौद्ध शुक्ति 
भादि में रजत आदि के अध्यास को असत्‌ स्वीकार करता है। उनके अनुसार अधिष्ठान रूप 
शुक्ति में रजत के असत्‌ होने के कारण, रजत शुवित में विपरीत धर्म की कल्पना मात्र है।* 





१. श्री भाष्य; श्रुति प्रकाशिका (१7६। 

२. शंकर चैतन्य भारती व्यातिवादः (सरस्वती भवन टक्स्ट्स) ! 

तथा देखिए---/76 700९पंप्र छा ४४०, 9. 7] 

विवरण प्रमेय संग्रह, तधफ्रछद्ाएद ;व्रत0केच्चटताा 0 उडाबध्ततप्मां, 
न्र० सु०, शा० भा० उपोद्घात | " 


हे 


२०२ ० यदठवेदान्त 


अन्यधास्यातिवाद का सिद्धान्त 


अन्यवाध्यातिवाद सिद्धान्त का प्रतिपादनकर्ता नेयायिक है। अन्यथॉश्यातिवाद के 
अतुसार किसी वस्तु के घर्मो वा अन्य वस्तु में आरोप ही अन्यथाब्याति है। शुवित एवं रजत 
के उदाहरण में रजत के घमर्मों का शुक्ति मे आरोप होता है। इस मारोप के ही कारण धुक्ति 
का रजत रूप से अन्यथा ज्ञान होता है। इसीलिए यह सिद्धान्त अन्वघाधच्यातिवाद के सिद्धान्त 
के नाम से प्रधेलित हुआ है। अन्यथाश्यातिवादी के मतानुसार पूर्व दुष्ट रजत का स्मरण ही 
नेत्रों एव दूरस्थ रजत में सम्बन्ध की स्थापना करता है। इस प्रकार भ्रम से दृरस्प रजत का 
सम्बन्ध पुरोवर्ती 'इदम' से होने के कारण ही शुवित में रजत का अन्यथा ज्ञान होता है । 


अख्यातिवाद का सिद्धान्त 


अख्यातिवाद का समर्थक प्रभाकर सीमासक शुतित मे हुए रडतादि ज्ञान को भ्रम नहीं 
स्वीकार करता। अध्यातिवादी का विचार है कि द्रष्टा की शुवित को देखकर, नब यह शाव 
होता है कि 'इृदम्‌ रजतम्‌' (यह रजत है) तो इस द्विविध ज्ञान मे 'इदम्‌' (यहू) का यपाप शान 
होता है और रजत का स्मरण । 'इदम्‌' सम्बन्धी ज्ञान प्रत्यक्ष ज्ञान है। इसके अतिरिकत सस्कार 
जन्य सादइय के माधार पर ज्ञात 'रजतम्‌! (रजत सम्बन्धी ज्ञान) स्मृति मात्र है। भल्याति- 
वादी का तके है कि पुरोवर्ती--इदम्‌! (यहूं) रूप यथार्थ ज्ञान और रजत रूप स्पृति, इन 
दोनो भिन्‍न-भिन्‍न ज्ञानों दे भिन्‍त रूप से न ग्रहण होने के कारण ही शुवित का रजत रूप से शान 
होता है । इसी सिद्धान्त को भेंदाग्रह भी कहते हैं।' 


सत्‌रूुपातिवाद का सिद्धान्त 


विशिष्टादँत सम्प्रदाय के प्रस्थापक रामानुजाचार्य उतस्यातिवाद के अनुयादी हैं । 
सतृस्यातिवादी शुवित में हुए रजतादि ज्ञान को मिथ्या न मानकर सत ही मानते हैं। सत्ख्या- 
तिवाद सिद्धान्त का आधार 'सर्व॑ सर्वात्मिकम्‌! का सिद्धान्त है। इस सिद्धान्त के अनुसार प्रत्येक 
वस्तु में प्रत्येक वस्तु का सात्विक अंच वर्त माद रहता है। इसोलिए रज्जु आदि में सर्पादि का 
जान सत्‌ ही कहा जायेगा । सत्ृछपया तिवादी का विचार है कि अ्रान्तिस्थल का रजत भत्ते ही 
भिथ्या ही, परन्तु द्रष्टा द्वारा किया गया पूर्ददुष्ट रजत का ज्ञान सत्य ही है। मत रजत ज्ञान 
को मिध्या नहीं कहा जा सकता । 


उपर्युक्त मतो की समालोचना 


रुय[ति सम्बन्धी उपयुंबत सिद्धास्तो में अनेक न्यूतताए देखने में जाती हैं । असत श्याति- 
वादी का रजतादि को असत्‌ कहना सगत नही प्रतीत होता । यदि रजतादि असत्‌ हुए होते तो 
उनका व्यावहारिक ज्ञान सम्मव ते होता । हृसीलिए शकराचार्य ने ईंस सिद्धान्त कौ सर्व प्रमाण 
विरुद्ध क्टा है।! आत्मस्यातिवादी का रनतांदि को चित्तगत मानना अनौचित्यपृर्ण ही है। 
अमकालिक रजत का ज्ञान ही रजत की बाह्य सत्ता को सिद्ध करता है । 


१ विदेष देडिये--डा* हरदत्त दार्मा * बहमसूत्र खरतु सूत्री, पृ० १३। 
२- ब्र० सु०, शा० भा० ३।१।३१ | 


अद्वेत्तवाद का स्वरूप विवेचन छ २०३ 


शंकराचार्य ने आत्मख्यातिवादी बौद्ध के मत का निराकरण करते हुए लिंखा है कि 
अर्थ से अतिरिक्त भी विज्ञान स्वयं ही अनुभव में आता है, यह कथन अनुचित है।* वयोंकि 
आत्मा में क्रिया का विरोध है। मत: विभ्ञानवाद के अनुसर्ता मात्मख्यातिवादी बौद्ध का रजतादि 
की बाह्य सत्ता को अतत्‌ कहना तकंप्रतिष्ठित नहीं प्रतीत होता । 

अन्यथा ल्यातिवादी का मत भी दोपपूर्ण है। मनन्‍्यथा ख्यातिवादी का तक है कि पूर्व- 
काल में दुष्ट रजत का स्मरण ही नेत्रों एवं दूरवर्ती रजत में सम्बन्ध की स्थापना करता है । 
इस प्रकार अन्यथास्यातिवादी के मतानुत्तार अ्रमवश् दूरचर्ती रजत का सम्बन्ध पुरो- 
वर्ती इदम्‌ (विषय) से हो जाता है। अन्यथारुयातिवादी का यह तक॑ समुचित नहीं प्रतीत 
होता । क्योंकि भ्रमकालिक रजत-नज्ञान रजत का दूरवर्ती होना सिद्ध नहीं करता । अ्रमकाल में 
तो इदम्‌ (पुरोचर्ती) विषय ही रजत रूप में भासता है। यही कारण है कि द्वप्टा को शुक्ति 
का इदम्‌ रूप से ज्ञान होता है और “इदम्‌” से सम्बन्धित ही रजत का ज्ञान होता है। इसके 
अतिरिक्त भ्रम दूर होने पर किसी दूरवर्ती रजत का नियेव न होकर अ्रमकाल में अनुभुयमान 
रजत का ही निपेध होता है । इसलिए अन्यथाख्यातिवादी की दूरवर्ती रजत की कल्पना का 
तक असंगत ही कहा जाएगा । 

अख्यातिबादी का कथन है कि प्रत्यक्ष ज्ञान के विषय--इंदम्‌ एवं, स्मरण ज्ञान के 
विषय-रजतम्‌ के भेदाग्रह के कारण ही थुक्ति का रजत रूप में ज्ञान होता है। परन्तु मल्या- 
तिवादी का यह तके यु क्तिपूर्ण नहीं प्रतीत होता । बख्यातिवादी ने जिस 'भेदाग्रह' का प्रति- 
 पादन किया है, वह असंगत है । किसी वस्तु का स्वरूप ज्ञान ही उस वस्तु का भेदक ज्ञान है। 
यह अनुचित है कि दो भिन्‍न वस्तुओं का ज्ञान होने पर भी भेदाग्रह बना रहे। अख्यातिवादी 
मीमांसक के मत में पुरोवर्ती 'इदम्‌” और स्मृति पर आधारित रजत दोनों ही भिन्‍न ज्ञान हैं । 
इस प्रकार दोनों ज्ञानों के भिन्‍न होमे पर भेदग्रह स्पष्ट ही है। अतः भेदाग्रह का प्रइन नहीं उप- 
स्थित होता । 

सत्ख्यातिवादी ने 'सर्व॑ सर्वात्मकम्‌' के आधार पर जिस सिद्धान्त की स्थापना की है, 
वह भी तक॑ सिद्ध नहीं कहा जा सकता । सत्ख्यात्तिवाद का सिद्धान्त पंचीकरण के सिद्धान्त पर 
आधारित है। नृर्तिहाश्नम ने उक्त विपय का विवेचन करते हुए कहा है कि पंचीकरण विभिन्‍न 
भूतों (क्षित्यादि )का ही होता है, न कि उन मतों से निमित विभिन्‍न भौतिक पदार्थों का। यदि 
ऐसा हुआ होता तो स्तम्भ आदि में भी रजत आदि की प्रतीति हुई होती । इसलिए यद्यपि 
मूल तत्व एक-दूसरे पदार्थों में मिश्रित होते हैँ, परन्तु इस आधार पर यह नहीं कहा जा सकता 
कि उन तत्वों से निर्मित पदार्थों में पार्थक्य न हो । अतः सतृख्यातिवादी का मत भी न्याय संगत 
नहीं कहा जा सकता। 

उपर्यूक्‍त विवेचन के अनुसार आत्मख्यातिवाद असतृख्यातिवाद, अन्यथाल्यातिवाद, 
अस्यातिवाद एवं सतृख्यातिवाद के सिद्धात्तों में कुछ न कुछ न्यूवताएं---अवश्य मिलती हैं। 
तब यहां अनिरवंचनीयस्यातिवाद सिद्धान्त का निरूपण किया जाएगा। 


अनिर्वंचनीयख्या तिवाद का सिद्धान्त 
अद्देत वेदान्त के आचार्यों ने उपर्युक्त पंच ख्यातियों को महत्त्व न देकर अनिर्वंचतीय 





१. ब्रु० सु०, शा० सा० १।२।१८। 
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हयाति की स्थापना की है। अनिवं घनौय स्याति की परिभाषा करते हुए आनन्दवोधाबाय ने 
स्यायमंकरद के अन्तर्गत लिखा है--- 
सविलासाविद्यानिवृ त्ति रेव वाधस्तद्गोच रतेवानिर्वाच्यता । 

उबत लक्षाण के अन्तर्गत लेखक का ततत्पयं है कि कार्यादे विलास सहित अविद्या की 
गोचरता अनिर्वाच्यता है और उसी कार्यादिविलास सहित अविद्या की निवूत्ति वाघ है। 
अनिर्याच्यवा की उवत परिभाषा वे अनुयार घुक्तिति एवं रज्जु आदि में अध्यस्त रजत एवं सर्पादि 
की सत्ता अनिर्वाच्य विपयो दे अन्तर्गत आती है । जब रजत एवं सर्पादि को जनती अविदयाँ 
एवं अध्यास ही अनिवंचनीय हैं तो उनसे उत्पत्त शुवत्यादि का अनिरदेचनीय होना संगत ही 
है | सनिर्वेचतीयस्यातिवादी के सनुधार शुवित-रजत ने उदाहरण में रडत वी सत्ता न आत्म 
स्यातिवादी के अनुमार चित्तगत है और न अप्ततुस्पातिवादी माध्यमिक बोद्ध वे अनुसार 
असत्‌ ) अनिर्वेचनीयख्यातिवादी शुक्ष्ति में अध्यध्त रजत को सत्‌ एवं बप्ततू से विलक्षण मानते 
हुए, उसदी प्रातिनासिक सत्ता को स्वीकार करता है| 

संत एवं अस्त से विलक्षण होने के कारण ही रजत अनिर्वेचनीय है। अनिवेचनीय 
रजत के सदसदुविलक्षणत्व के समर्यत में अतिवेच्नीयस्थातिवादी का कथन है कि यदि रजत 
पृर्णतया सन्‌ हुला होता तो अविद्यानिवत्ति होने पर उसका बाघ न होता। अत रजत को 
व्रिकालावाधित सत्‌ नही बहा जा सकता | इसके विपरीत अध्यस्त रजत को नितास्त असंत्‌ भी 
नहीं कह सकते । रजत शधणसू गम के समान नितान्त असत्‌ नहीं है॥ यदि रजत नितान्त अप्तत्‌ 
हुआ हीता तो भ्रमवाल में भी उमकी प्रती ति सम्भव ते होती । इसी लिए अद्वेत वैदान्त के अनु पा - 
यियो न झुक्ति आदि में अध्यस्त रजतादि की प्रातिभा सिक सत्ता को स्दीवार किया है।' 

उपयुंवत विवेचनदृष्टि के अनुरूप सत्‌ एवं असत्‌ से विल्क्षण होने के कारण, अनिये- 
चनीयल्यातिवाद के समयंत्र अद्वतवेदान्ती का रजत प्रातिभासिक रूप से सत्‌ होने के कारण 
शून्यवाद के अनुयायी असत्ख्यातिवादी बौद्ध के असत्‌ रजत एवं विज्ञानवाद के समयंक आत्म 
स्यातिवादी बौद्ध के चिदरत रजत से भिन्न है। इसके साथ ही साथ अददैतदेदान्त के अनुसार 
शुक्ति में अन्यस्त रजत पूर्णतया सतू न होते के कारण सत्ध्यातिवादों रामानुजादार्य के सत्‌ 
इरजत से भी सिन्‍न है | प्रातिमासिक रूप से सतू होने के वारण ही जनिर्धदनीयस्यानिवादी का 
रजन अख्यातिवादी भीमाठव' के स्मृत रजत एव अन्यपारूया तिवादी वे देशान्तर एवं कालान्य- 
रवर्ती रजत से भी मिलन है 

स्षनिर्वच्रनीयस्यातिवादी ते शुद्ित एवं रजत के दृष्टान्त के आधार पर अविद्ा जन्य 
जात की अनिर्वेचतीयता सिद्ध की है। अनिर्वचनीय होने के कारण जगत्‌ को से शझशू गे के 
समान अलीक (अप्तर्‌) कहा जा सकता है और न परारमायिक ब्रह्म के समान सत्‌ ही कहा जा 
सकता है। इस प्रकार जगतू की सदमद्विलक्षणताक्ष द्वारा जगत्‌ की प्रातीतिक सत्ता वा 
समर्थन कइके कनियंद्वतीशस्यातित्ादी के एफ कोर अद्टेदपिस्ाण्त का अपिपाइन पिया है और 
दूमरी ओर जगन्‌ दी ध्यावद्यारिक्ता का समर्थत करने अद्वेत दर्शन कौ प्लायनवादी होने हे 
बचाया है। 
न्याय मकर रद, पष्ठ १२५४, आज म्वा सम्करए, १६०७ | 
विवेक चूडामणि, इलोंक ११०,१११। 


तथाचजोकेलतुमव शुउितकाहिरजववदबसासते ।--र ० सू०, दा० भा०, उपोदधाव । 





सादा है. अश्डी 
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वया अद्ठेत वेदान्त में का्यंकारण सम्बन्धी विचार सम्भव है ? 


ब्रह्म एवं जगत्‌ का अनन्यत्व-प्रतिपादन अद्गेत वेदान्त का आधारभूत सिद्धान्त है। इस 
ननन्‍्यत्व का अतिपादन अद्वत वेदान्त में विवर्तवाद के सिद्धान्त के आधार पर किया गया है, 
जिसके अनुसार ब्रह्म एवं जगत्‌ की अद्वंतता का समर्थव किया गया है। विवर्तंवाद का समुचित 
स्पष्टीकरण इसी अवसर पर आगे किया जाएगा। अद्वत वेदान्त के प्रमुख आचार्य गौडपाद ने 
भी समस्त वस्तुओं की अजातता का उल्लेख करते हुए लिखा है कि सत्‌, असत्‌ और सदसत्‌ 
वस्तु की उत्पत्ति न स्वतः होती है और न परत:* । इस प्रकार गीडपादाचार्य ने अजातवाद के 
आधार पर प्रत्येक वस्तु की उत्पत्ति का निराकरण किया है। उवत कथन के अनुसार जब जगत्‌ 
की उत्पत्ति का ही निराकरण हो जाता है, दो ब्रह्म एवं जगत के वीच कार्य-कारण सम्बन्ध की 
स्थापना किस प्रकार हो सकती है। ब्रह्म और जगत्‌ की कार्य-क्रारणता इसलिए भी असंगत 
प्रतीत होती है कि यदि अमृत ब्रह्म से विनाशशील जगत्‌ की उत्पत्ति होने लगेगी तो अमृत भी 
मत्य॑ता को प्राप्त होने लगेगा । इसके अतिरिक्त यह भी सम्भव नहीं है कि किसी वस्तु से तद्‌ 
विरुद्ध वस्तु की उत्पत्ति हो जाए। बत्तः जब अमृत ब्रह्म से तद्‌ विरुद्धे धर्म वाले मत्य॑ जगत्‌ की 
उत्पत्ति ही असम्मव है, तो ब्रह्म को कारण एवं जगत्‌ को कार्य कहना कहां तक सम्भव हो 
सकता है ।* 
उपर्युक्त तकों के जाधार पर ब्रह्म एवं जयत्‌ के बीच कार्य-कारण सम्बन्ध का विचार 
असम्भव प्रतीत होता है। परन्तु यह सुचिन्त्य है कि जहां अद्वेत वेदान्त में कार्य -कारणवाद की 
असम्भवता सिद्ध होती है वहां अद्वंत वेदान्त के आचार्यों द्वारा ब्रह्म को जगत्‌ का भूल कारण 
एवं जगत्‌ को कार्य कहकर ब्रह्म से जगत्‌ की उत्पत्ति भी स्पष्ट रूप से स्वीकार की गई है ! 
तो वाइमानिभूतानि जायन्ते'-- (त्त०3०३।१॥१) (जिस परमात्मा से सारे भूत उत्पन्त होते 
हैं) श्रुतिवाक्य पर आधारित वादरायण के जन्माइस्य यतः (ब्र०सू०१॥१॥३२) पर भाष्य करते 
हुए, शंकराचाय ने लिखा है कि नामरूप से प्रकट होने वाले, अनेक कर्ता एवं भोवताओं से 
संयुक्त, जिस क्रिया और फल के देश, काल और निमित्त व्यवस्थित हैं--उसके आश्रय तथा 
मन से भी जिसकी रचना के स्वरूप का विचार नहीं हो सकता, ऐसे जगत की उत्पत्ति, स्थिति 
और नाश जिस सर्वज्ञ एवं स्वंशक्तिमान्‌ कारण से होते हैं, वह ब्रह्म है ।* स्पष्ठ ही उदत कथन 
के अन्तगेंत शंकराचार्य ने ब्रह्म से जगत्‌ की उत्पत्ति को स्वीकार करके ब्रह्म एवं जगत्‌ के बीच 
“कार्य-कारण सम्बन्ध की स्थापना की है! 
ऊपर दिए गए विवेचन के आधार पर यह पूर्णतया विदित हो जाता है कि जहां एक 
ओर अद्व॑त वेदान्त में ब्रह्म एवं जगत्‌ के बीच कार्य-कारण सम्बन्ध को स्थापना असम्भव प्रतीत 
होती है वहां दूसरी ओर कार्य-कारण सम्बन्ध की स्थापता का विचार भी पूर्ण रूप से देखने को 
मिलता है। कार्य-कारणवाद के विवेचन के सम्बन्ध में इन दोनों विरोधी पिद्धान्तों का समन्वय 





१. गौ० का० ४॥२२--स्वतोवापरतोौवा पिनकिचिहस्तुजायते । 
सदसत्सदसद्वापि न किचिद्‌ वस्तु जायते ॥! 

२. वही ३।१६॥ 

३. शा० भा०, गयौ० का० ३॥२१। 

४. ब्रृ०स०, शा० भा० १॥१।२॥ 


२०६ ए ब्द्गेतवेदान्त 


अत्यन्त अपेक्षित है। उक्त सिद्धान्तो वे समन्वय के अर्थ मेरा विचार है वि जहा [अद्व॑तवेदान्त 
के अन्तर्गत परमार्थ सत्‌ रूप ब्रह्म की अद्वेत सत्ता को स्वीकार किया गया है, वहा जगत्‌ वी 
व्यावहारिक सत्ता का भी प्रतिपादन किया गया है। मामरहूपान्मक व्यावहारिद शगत्‌ को सचा 
अद्देत वेदान्त मे मायिक कही गई है। यहा यहू उत्लेख्य है कि जब मृगत॒प्णिका आदि की ही 
कल्पना बिना किसी अधिप्ठान के असम्मव है तो व्यावहारिक जगत की सत्ता विना किसी 
अधिष्ठान के कैसे सम्भव हो सकती है। इसीलिए अद्वत वेदान्त के आचार्यों ने ब्रह्म को जगत्‌ 
का अधिष्डान एवं माया जन्ध जगत्‌ को 'अध्यास' कहा है। इस प्रदार अधिप्ठानवाद के 
आधार पर ही ब्रह्म से मायिक जगत्‌ की उत्पत्ति सम्भव होती है। वयो कि जगत्‌ वी यह उत्पत्ति 
मायिक होने के कारण मिथ्या है एव अवास्तविक है। इसलिए बहा और जगत्‌ के बीच वार्ये- 
कारण सिद्धान्त की योजना भी पारमाधिक न होकर मिथ्याही हैँ। उक्त कथन का स्पष्टी 
करण गौडपादाचा्॑ के निम्नलिखित पिद्धान्त परे पृर्भद पा मिल जाता है-- 
सतो हि मायया जन्म युज्यते न तु तत्वत (गौ० का० ३।२७) 

अर्थात्‌ स्तत्‌ रूप अधिष्ठान ब्रह्म से माया के द्वारा जगत का जन्म होता है ! परन्तु जगत्‌ 
की यह उत्पत्ति मायिक होने के कारण तात्विक नहीं है। गौडपादाचाय की उपर्यूबतत पक्ति का 
एव दूपरा अर्थ यह यह है कि सत्‌ श्रर्यात्‌ विद्यमान वस्तु वा जन्म माया के द्वारा ही होता है, 
परन्तु यह ता पिविक तही है । इन दोनो अर्थोंवे अनुसार रज्जु-आंदि में सर्पादि दे! समान जगत 
का जन्म पारभायथिक ने बतलाकर मॉयिक बतलाया गया है । 

उपयुक्त त्तके से यह स्पप्ट है कि ब्रह्म और जगत्‌ के बीच कार्य-कारणपम्वन्ध पाए 
माधिक नही है। मत नाॉमरूपात्मक व्यावहारिक जगन्‌ एवं ब्रह्म के बीच सम्बन्ध दृष्टि के 
निमित्त ही कार्य कारणवाद सिद्धान्त की उपयोगिता का औचित्य है। 

बादरायण, गौडपादाचारय) एवं शकरायायें* प्रमृति अद्गैत वेदान्त के आचार्यों ने कार्य - 
वारण सम्बन्ध की उपयोगिता की और सकेत वरते हुए यही कहा है कि श्रुति वावयो के दारा 
जगत्‌ की सृष्टि का जो निर्देश किया गया है, वह मानव की बोद्धिक जिज्ञासा की सन्तुष्टि मात्र 
के लिए ही है । 

ऊपर किए गए विचेचन के लनुमार घह कहना उपशुवत होगा कि अई्ठत वेदान्त के 
अन्तर्गत अद्य एव जगत्‌ के कार्य वरुण सम्बन्ध की कल्पना की सम्मावता पारमा्धिक ने होकर 
इह्ाय एवं जगत्‌ के पारस्परिक सम्बन्ध के रूप में मनुष्य की बौद्धिक भूख की तुष्टि वे प्रयोजन 
से ही सगत है । 


अच यहां वे दिक एवं अईईन देदास्तवर्ती कार्य-कारणसम्बन्ध के दिपय में विदेदन विभा 
जांपेगा | 


जल्ल्य, काएट्ाएरएण्लए्ट 


वेंदिक साहित्य के अन्तंगंत यद्यपि कार्म-कारण सिद्धान्त के सम्बन्ध में सैद्धांतिक 
स्यवस्था नहीं मिलती, परन्तु फिर भी अनेक स्थलों पर वाय॑-कारण सम्बन्धी विचार उपतब्ध 





१. अभ्र० सू० २१।१४०। 
२ गौ० का० ११८॥ 
३ ब्र० सू०, दा० मा० ४|३।१४॥ 
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होते हैं । इस सम्बन्ध में यहां कतिपय स्थलों के सम्बन्ध में विचार किया जाएगा। 

ऋग्वेद संहिता के ददम मण्डल के १२६ में सूक्त के तृतीय एंवं चतुर्थ मन्त्र में कहा है 
कि आरम्मिक मूल तत्त्व एक ही है। यह तत्त्व अप्रकट सलिल के रूप में वर्तमान है। इस मूल 
तत्व से सर्वप्रथम तप द्वारा काम अथवा मन की उत्पत्ति हुईै। ऋग्वेद (१०११२१॥१) में 
प्रजापति रूप हिरण्यगर्भ को जगत्‌ का पति कहा है। ऋग्वेद (१०।५२।१) में सष्टि समस्या 
की ओर संकेत करते हुए लिखा है कि शरीर के उत्पादयितर और अनुपण धीर विश्वकर्मा ले 
प्रथम जल को उत्पस्त किया और फिर इधर-उधर चलने वाले द्यावापृिवी को बनाया। 
ऋग्वेद (१०॥७२१२) के अन्तर्गत कहा है कि ब्रह्मणस्पति (अदिति) ने देवताओं को उत्पन्न 
किया एवं असत्‌ (अविद्यमान) से सत्‌ (विद्यमान) की उत्पत्ति हुई । 

ऋग्वेद (१०११२४५।॥७,८) में वाक का मूल तत्व के रूप में वर्णन करते हुए लिखा है 
कि आरम्भ में वाक्‌ तत्व ही जय॑त्‌ के स्रष्टा के रूप में वर्तमान था। यह मूल तत्व ही फिर समुद्र 
के जल में उत्पन्न हुआ। इसके जल में उत्पन्न होने का उद्देश्य जीवों में अपने स्वरूप का प्रचार 
करना था । ऋग्वेद (१०।१६०।४) में पुरुष का मूल ख्॒ष्टा के रूप में वर्णन करते हुए कहा है 
कि आदि पुरुष से विराट (ब्रह्माण्ड देह) उत्पन्न हुआ बौर ब्रह्माण्ड देह का आश्रय करके जीव 
रूप से पुरुष उत्पन्त हुए। वे देव मनुष्यादि रूप हुए। उन्होंने भूमि और फिर जीवों के शरीरों 
का निर्माण किया । 

अथर्ववेद संहिता (१०१७॥७,८) के अन्तर्गत स्कम्भ का वर्णन करते हुए कहा है कि स्कम्म 

ने जिसमें कि प्रजापति ने समस्त जगत्‌ को आश्रय एवं पोषण दिया, अपने अंशसहित जगत्‌ में 
प्रवेश किया ॥ अथर्ववेद संहिता में ही एक स्थल पर यह भी कहा है कि श्राण जगत्‌ का निर्माण 
करता है।* शतपथ ब्राह्मण के अन्तर्गत कहा है कि पुरुष-प्रजापति जलों को उत्पन्तर करता है 
और फिर उन जलों में अण्ड रूप में प्रवेश करके उनसे ब्रह्म को उत्पन्न करता है । २ तंत्तिरोय 
आरण्यक में प्रजापति का स्रष्टा रूप में वर्णन करते हुए कहा है कि प्रजापति ने लोकों का निर्माण 
करते हुए सृष्टि के आदि तत्व के रूप में आत्म स्वरूप में प्रवेश किया ।* 

उपर्यक्त स्थलों के स्पष्टीकरण से यह निष्कर्ष निकलता है कि सृष्टि का मूलतत्व एक 
ही था और यह मूल तत्व जगत्‌ का निर्माण करने के पश्चात्‌ उसी में प्रवेश कर लेता था। यह 
, मूल तत्व आत्मा एवं हिरंण्य गर्भ का ही रूप था। 

उपयु दंत विचार का विदलेषण उपनिषदों में भी पूर्ण रूप से मिचता है । इस स्थल पर 
उपनिपदुपलब्ध कार्य-का रण सम्बन्धी विचार के सम्बन्ध में विवेचन किया जाएगा । े 

वृहदारण्यक में मूल तत्व की चर्चा करते हुए कहा गया है कि जगतु उत्पत्ति से पूर्व 
अव्याकृत था, फिर यह नाम रूप के द्वारा व्यक्तावस्था को प्राप्त हुआ। इसी स्थल पर यह भी 
कहा है कि आत्मा इस शरीर में नखाग्र पर्यत्त उसी भ्रकार प्रवेश करता है जिस प्रकार कि छुरा 
अपने घर में प्रवेश करता है और अग्नि, भग्ति के आश्रय काप्ठादि में गुप्त रहता है।* छाज्दो- 
ग्योपनिषद्‌ में सत्‌ रूप परमात्मा से जगत्‌ की उत्प त्ति का वर्णन करते हुए कहा है कि आरम्भ 


3 3 2 मय 22 डक 
अथवं बेद संहिता ११॥४॥। 

शतपथ ब्राह्मण ६!१।१ | 

तत्तिरीय आरण्यक ११२३ ! 

ब॒० उ० १।४।७ ! 
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में सत्‌ तत्त्व ही वर्तमान था, उसी आदि तत्त्व ने अनेक रूपो में उत्पन्न हीते को इच्छा को मौर 
सर्वप्रथम तेज की उत्पत्ति की । इसके अनन्तर तेज ने अनेक रूपो भे उत्पन्त होने थी इच्छा 
करके कल की रचना की कौर फिर इसी प्रकार जल ने तन्‍त वो उलत्ारत विधा । इसके परश्चात्त 
उस सर्वोच्च सत्ता ने यह इच्छा की कि मैं ठेन, जल और अस्त से जीवात्मा के साथ प्रवेश करू 
तथा नाम और रूप को व्यादृत कंझ ---(छा० उ० ६(२३१२--६॥३॥२]) । 

तेत्तिरीव उपनिषद्‌ के अन्तर्गत एरमात्मा के सुध्टिएवल्प की और सवेत बरते हुए 
कहा गया है वि रागरस्म में परमात्मा ने यहू विचार किया कि मैं अतेक रूपी में उत्तन्‍त होकर 
बहुत-से रूप धारण करू ॥ उतत सकतप के बाद परमेश्वर ने जड़-चेतन मय समस्त जगत की 
रचना की और उसके पश्चात्‌ स्वय भी उसी में प्रतिष्ठ हो गए ।' 

एंतरेयोपनिषद्‌ भे आत्मा को सृष्टि का मूल तत्व स्वीकार करते हुए कहा गया है कि 
जगत्‌ वी उत्पत्ति से पूर्व केवल एक आत्मतत्व की ही सत्ता थी, उसी परमात्मा मे लोकाों के 
सर्जन वी इच्छा की और तदनुसार अम्भ, (लोक तथा उसके ऊपर दे! लोक) मरीबि, 
(अन्तरिक्ष) मर (मर्येतोव) और जल लोक की रचता की।'* ऐतरेमोपनिपद्‌ में ही भागे 
चलकर कहा गया है कि उस परमात्मा ने विचार किया कि मेरे विना यह मनुष्यदुप पुए्प कंसे 
गह सकेगा ? इस कामना से परमात्मा ने मनुष्य शरीर में प्रवेश करते की इच्छा की और वह 
ब्रह्मसन्ध को चीर कर मनुष्य शंटीर में प्रवेश कर गया ।* 

ऊपर किए गए विवेचन के आधार पर वंद्विक साहित्य के अन्‍्तगंत कार्यन्वारणवाद के 
प्िद्धान्त वे सकेत स्पष्ट हैं। इन संकेतों मे परमात्मा के कारणत्व एवं जगत्‌ को ब्यजना बहुत 
स्पष्ट है । परुतु यहा यह बह देता भी समीची न ही होगा नि ऊपर निर्दिष्ट क्शिगए वेदिक स्थला 
म्रेबाय कारणवाद सिद्धान्त के बीज माद ही उपलब्ध हैं, उप्तका सैद्धान्तित रूप नही । संदत 
न्यूनता वेदिक साहित्य की न्यूनता इस लिए नदी कही जा सकती कि उसका उदेश्य किसी सिद्धात 
विद्येप दा प्रतिपादन नहीं था। कार्य-वारणवादसिद्धात्त का सपुचित प्रतिपादन तो अद्धेत 
वैदान्त के आचार्यों द्वारा ही कियां गया है! अत यहा अदबत वेदान्त वे आचार्यों वे अनुसार 
कार्य कारणवाद पिद्धाम्त की समोक्षात्मव वर्णना की जाएगी ! 


अद्वत वेदान्त और काय कारणवाद वा सिद्धास्‍्षत 


वाम कारण सम्वन्दी सिद्धान्त वा उत्लेख करते हए घकराचार्य मे आंकाशादि प्रपव- 
मय जगत्‌ को कार्य एक बह्य को वारणरूप में स्दीवार विया है, परन्तु जैसा वि पहले भी वहा 
जा चुका है, एक्राचार्य ने बपरंण हुप बहा और वार सूप जगत्‌ के दीच बनन्परद की स्थापना 
की है ।* परस्तु बनित्य एवं मिथ्या जगत वी कार्यता के सम्दन्ध में बृटसुथ एवं नित्य प्रह्म वी 
कारणता सगत नहीं कही जा सकत्री। इसीलिए अद्वेत वेदास्त में मायाशवितविश्विष्ट पर- 
मात्मा से प्रपच मय जगत्‌ की सुध्टि सिद्ध की गई हूँ। इस सम्बन्ध से दकराचायूं ने मायावी 
परमेश्वर को जगत्‌ का स्रध्टा स्वीकार करते हुए कहा है कि एक ही परमेदवर जी कूटस्थ, नित्य 


१. ते०उ०२॥६। 

२. ऐतरयोपनियद १६१।१,३२१ 

३ वही, १।३।११,१२॥ 

४ कार्यमाकादादिव वहुप्रपच जगत्‌, करण पर ब्रह्मा, तत्मात्‌ वारणात्‌ परमाप॑तीअ्तस्यत्व 
ब्यतिरेदेणाभाव कार्यस्यावगम्पत --न्त्र० थू०, शा० भा० २।१।१४ | 


अद्वेतवाद का स्वरूप विवेचन प २०६ 


एवं विज्ञान क्वरूप है, माया के द्वारा जनेक प्रकार का प्रतीत होता है! | यहां यह कहना अग्रा- 
संग्िक न होगा कि 'सोइकामयत बहुस्यां प्रजायेय जादि स्थलों में जहां-जहां परमेश्वर में जग- 
दुत्पत्ति आदि की कामना का वर्णन बाया है, वहां माया विशिष्ट ब्रह्म का हो अर्थ ग्रहण करना 
चाहिए। यही मायाविदिष्ट ब्रह्म बद्वत वेदान्त में ईश्वर संज्ञा के द्वारा वर्णित हुला है। 
उपर्युक्त दृष्टिकोण के अनुसार अद्व॑ंत वेदान्त में कार्यकंप जगत्‌ की सत्ता का कारण 

भायावी परमेइवर है माया के द्वारा ही परमेश्वर में जगत-सृष्टि की योग्यता है। इसी लिए 

शांकर वैदान्त में माया को वीजशक्ति कहा गया है'। अपनी माया शक्ति के द्वारा परमेश्वर 
उसी प्रकार जगतू की रचना करता है जिस प्रकार कि ऐन्द्रजालिक अपने इन्द्रजाल के हारा 
बहुविध अवास्तविक विपयों की रचना करता है। जिस प्रकार कि ऐन्द्रजालिक स्व॒रचित इन्द्र- 
जाल से प्रभावित नहीं होता उसी प्रकार मायावी परमेश्वर भी जगत के समस्त पाप-पुण्यादि 
कृत्यों से अस्पृष्ट है । 

बद्वेत वेदान्त भें, माया की दो झक््तियां वतलाई गई हँ---एक आवरण ओर दूसरी 

विक्षेप | क्रावरण दक्ति सत्य--ब्रह्म की तिरोधानकर्नी एवं ब्रह्मसाक्षात्कार की वाघक है और 
विज्षेप शक्षिति नामहूपात्मक मिथ्या जगत की निर्मात्री'। जगत की कार्ब-कारणता का स्पष्टी- 
करण छद्वत वेदान्त में बनेक स्थलों पर रज्जु-सर्प के दृप्टान्त के जाधार पर किया गया है । इस 
दृष्टान्त के जाघार पर दंकराचार्य का कयन है कि जिस प्रकार नविद्यावश्ष रस्सी में सर्प का 
मिव्या अनुमव होने लगता है, उसी प्रकार अविद्या के कारण परमात्मा में जगत्‌ के नानात्व का 
अनुमंव होता है ।६ यहां यह कहना बौर उपयुक्त होगा कि जिस प्रकार प्रान्तिकालिक सर्प 
रस्सी का विकार नहीं होता उसी प्रकार जगत्‌ को भी ब्रह्म का विकार नहीं समझना चाहिए । 
टंकराचाय ने इस विपय का विवेचन करते हुए कहा है कि याढान्धकार में पड़ी हुईं रस्सी को 
सप॑ मानता हुआ द्वप्टा भय से कम्पित होकर भागने लगता है। किन्तु, किसी से यह सुनकर कि 
'डरो मत, यह सर्प नहीं है, वरन्‌ रज्जु है” सर्प ज्ञानजन्य भय से मुक्त हो जाता है और कांपना 

तया भागना छोड देता है! यहां यह द्रप्टव्य है कि जिस प्रक्वार सपंज्ञानजन्य भय बौर उसकी 
निवृत्ति, इन दोनों अवस्थाओं में सर्प रूप वस्तु में किसी प्रकार का विकार नहीं देखा जाता, 
उसी प्रकार ब्रह्म में भी किसी प्रकार का विकार सम्भव नहीं है ।? अतएवं बद्वंत देदान्त में 
विकारवबाद का समर्थन ने करके विवर्तवाद का ही अनुसरण किया गया हैं। इस स्थल पर 
विव्तंवाद के स्वरूप के सम्बन्ध में विवेचन करना उपयुक्त होगा। 


विवर्तवाद का स्वरूप 
वेदान्त परिभाषा के लेखक धर्मराजाध्वरीन्द्र ने विवर्त की परिभाषा करते हुए कहा है--- 





ब्र्० सु०, शा० भा? १३१६ ), 

वही, १।४॥३॥ 

गीता, शा० भा० ५१४, १०५। 

गौ? का० १॥१६। 

वेदान्तसार--४ । हि 
ब्र० सू०, शा भा० २१२१६। 

चही, १।४॥६॥ 
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विदर्तों नाम उपादानविषमतत्ताककार्यापत्ति 
अर्थात्‌ उपादान कारण से वियम कार्य की सत्ता को विवतत कहते हैं।! इस परिभाषा 
के अनुमार परमार्थ सत्य ब्रह्म से मिय्या जगत्‌ की सत्ता विपम होते दे कारण जगत ब्रह्म की 
विवर्त है। मह नि सन्देह सत्य है कि मिथ्या जगत्‌ को उत्पत्ति का कारण अधिप्ठान बह्म ही 
है, परन्तु इसका यहू अर्थ कंदापि नहीं है कि जगत्‌ ब्रह्म के ताप्विक परिवर्तंत का स्वहप है। 
जगत्‌ के ब्रह्म का ताध्विक परिवतंन न होने के कारण ही, अह्य भौर जयत्‌ मै विवर्तभाव है।' 


विवर्तवाद एवं साख्य का सतृकार्यवाद या परिणामवाद 


बाय॑-कारणवाद सिद्धान्त के विवेषत के सम्बन्ध में साख्यवादी सत्का्यंत्राद अथवा 
परिणामवाद वा समर्थ है। सत्कायंवाद के अनुसार बारण में कार्य की सत्ता वर्तमान रहती 
है । सास्यवादी के अनुसार धट एवं पट मूत्तिका एवं तन्तुओ के परिणाम मात्र हैं, इसीलिए इस 
सिद्धान्त को परिणामवाद का नाम भी दिया जाता है। सत्कार् वाद का निहपर्ण प्रथम अध्याय 
के अन्तर्गत किया जा चुका है | 

परिणामवाद एवं विवर्तताद का छुलतात्मक अध्ययन करने पर, इन दोनो में पर्माप्त 
अन्तर मिलता है। जैसा कि ऊपर कहा जा चुका है, जहा विवतत' उपादात से विपम कार्य की 
सत्ता का नाम है, वहा इसके विपरीत परिणाम उपादान के समान बाय की सत्ता को कहते 
हैं।* रलप्रभाकार ने एक उदाहरण के द्वारा इस विधय वी स्पष्ट करते हुए कह्दा है कि परि- 
थाम , यथादुगघस्य दधिमाव, ' 'बिवर्त यथा शुकते रजतमाव ।* अर्थात्‌ दुग्ध का दर्धि 
भाव परिणाम और शुक्ति का रजत भाव विवतं है! इस प्रकार विव्तेवाद एवं परिणामवाद 
घ्रिद्वान्तो वा मौलिक अन्तर पूर्णतया द्रष्टव्य है । 


विवरतवाद और असत्कार्यवाद का सिद्धान्त 


ग्याय वैशेषिक दार्शनिकों ने असनृकार्यवाद के सिद्धान्त के आधार पर कार्य-कारण- 
पाद वी समस्या कौ सुलझाने का प्रयत्त किया है। साक्ष्य के सत्कार्य वाद एवं स्याय वैरेषिक के 
बसतूवाय॑वाद में पर्याप्त अन्तर है। सतृवायंवाद के अनुयायी कार्य वी सस्ता को कारण में 
सत्‌ मानते हैं। इसके विपरीत असतकायंवादी कार्य को कारण भें असत्‌ मानते हैं। असतु- 
बायंवादी कारण में काय वी सत्ता को सतु त मानकर कार्य का मवीन आरम्भ मानता है। 
इसीलिए असनुकार्पवाद का सिद्धान्त आरस्मवाद ने नाम से भी प्रचलित है । अस्त कार्यवाद 
का सपेक्षित स्पष्टीकरण प्रधम अध्याय के अन्तगंत किया जा चुका है। विवर्नवादी के अनुसार 
जहा कार्य की सत्ता कारण से पृथक्‌ नही है, बहा अतत्‌कार्थवादी कार्य की सत्ता को कारण ते 
पुष्क्‌ मानता है, यही दोनों सिद्धान्तों वा मुल भेद है। 

ऊपर किए गये विवेचन के अनुसार कार्यक्ारणवाद ने सम्बन्ध में अद्वेत वेदान्त 
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(- वेदान्त परिमापा--!ह | 

२ भतत्वतोस्न्यधात्रयाविवर्न इन्युदीरित --वेदान्तस्तार २१ । 

३ बही,२१। 

४ प्रिणामोतराप उपादान समसत्ताववार्यापत्ति “-वेदान्त परिभाषा (६ | 
& ौरस्नेप्रभा--ऋद्रण् भू०, शा० भमा० २!१।२८। 


अद्वे तवाद का स्वरूप विवेचन ४ २११ 


सत्काय वाद एव असतकाय वाद का विरोधी होकर सतृकारणवाद का पोषक है  ततका रणवाद 
के अनुसार कारण सत्‌ एवं कार्य मिथ्या है। डा० दासगुप्त ने अद्व॑त वेदान्त के कार्य-कारण 
सिद्धान्त को सतकार्यवाद का नाम भी दिया है ।' परन्तु मेरे विचार से अद्वैत वेदान्त में कार्य 
की सत्ता मिथ्या होने के कारण, अद्वंतवेदान्त के कार्य-करण सिद्धान्त को सतकार्यवाद का 

नाम देना ओचित्यपूर्ण नहीं लगता । स्वयं डा० दास गुय्त ने अद्व॑त देन के कार्य-कारण सम्बन्धी 
सिद्धान्त को सत॒कायंवाद का नाम देने से पूर्व कार्य-कारण सिद्धान्त की विवेचना करते हुए 
निम्नलिखित गा 

बग्मठ गा छपाई 5 एुू5ए, 8077 था एछ07त0 9>26०00स्‍€त्तत पोल ठत्त6 ६-१ 
75 0€एाट्, ।76 8/4॥79287 & 23)] +९ [067077९79 ॥284 3778 फल्फाह 7एुणषथत ता गे * 
27९ 90 ॥र[ए४07ए 6िया$ शाते परत्वा९६,5 

डा० दासगुत के उपयुक्त कथन के अनुसार मृत्तिका ही सत्य है। अतः जगत की 
व्यावहारिक सत्ता के अन्तर्गत केवल ब्रह्म ही सत्य है और ब्रह्म में आरोपित जगतु की समस्त 
सत्ता मिथ्या नामरूप मात्र है। उक्त विचार के अन्तर्गत नामरूपात्मक कार्य रूप जगत्‌ का 
मिथ्यात्व स्पष्ट होने पर भी डा० दासगुप्त ने उतत विचार को सत्कायंवाद के अन्तर्गत माना 
है । कदाचित्‌ अपनी मान्यता में अनौचित्य का भास होने के कारण ही डा० दासगुप्त ने सत्कार्य॑- 
वाद की अपेक्षा सत्कारणवाद को अधिक समुचित मानते हुए यह वाक्य लिखा है --- 

पफांई5 दा, 45 ०शीसत 820६2792४०09 07 ग्रण8 छ70967ए (6 82(- 
द्ा्रावए०र्प० णीर ,टतंधाा।4.* 

उपर्युक्त विवेचन के अनुसार इस लेखक के मतानुसार अद्वत वेदान्त के कार्य-कारण 
सम्बन्धी सिद्धान्त को सत्कायंवाद का नाम न देकर सत्कारणवाद का भाम देना ही उपयुक्त है । 


अद्वेत वेदान्त के शंकराचार्यपरवर्ती आचार्यो द्वारा कार्यकारणवाद की समालोचना 
“हत वेदान्त के प्रवर्ती आचार्यो ने कार्य-क्रारण समस्या के सम्बन्ध में भिन्‍न-भिन्‍ल 
दुष्टियों से विचार किया है । 
संक्षेप शारीरकक्वार का मत--संक्षेप शारीरककार सर्वज्ञात्ममुनि का विचार है कि 
सम्पूर्ण जगत की उत्पत्ति, स्थति और लय के प्रति उपादाव और निमित्तभृत जो कारण है, 
वह शुद्ध परव्रह्म ही है।* सिद्धान्तलेशकार अप्पयदीक्षित ने सर्वज्ञात्ममुनि के उक्त मत का ही 
उल्लेख किया है। परन्तु अद्वेत सिद्धि के टीकाकार के अनुसार संक्षेपश[रीरककार का मत है कि 


427. ७, ४. 26 (0४6६६ : [0620 9]70507979, ४०।, 4, ७9. 468. 
वही, 9. £08. 
वही, 9. ४08. ह् 
निरमितं च योनिश्चयत्‌ कारणं सत्‌ 
परब्रह्मसवबे स्य जन्मादिभाज: 
इतिस्पष्टमाचप्ट एपा श्रुतिनें: 
कर्थंसिद्धवल्लक्षणं सिद्धिवाह्म म्‌ ॥--संक्षेप शारीरकम्‌ १।५३२॥ 
प्‌. अत्र संक्षेप शारीरकानुसारिण: केचिदाहु:--शुद्धमेवोदानम्‌, 
जन्मा दिसू चतदुभाष्ययोर्पादान त्वस्य ज्ञेवन्नह्मलक्षणत्वोक्ते: । 

-सिद्धान्तलेशसंग्रह, प्रथम परिच्छेद। 
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२१२ पे अद्ठी तवेदास्त 


अविद्योपहित चित जगत्‌ वा कारण है ।' 

विवरणकार की मत--विवरण मतानुयायियी का वार्य वारणवाद के सम्बन्ध में कवर 
है कि जो सर्वेन्ञ', सर्व विन है तथा जिसका तपोत्ञानमय ह्वरूप ज्ञान वा विवार है, उस सर्वेज्ञ 
ब्रह्म से हिरण्यगर्म, नाम, रूप और जन्‍न उत्तन्त होते हैं इस श्रुतितालयें के अनुरूप सर्वजञ॒त्वादि 
धर्मों से युक्त माया से शवलित ईश्वर सूप ब्रह्मा ही जबत्‌ का उवादात कारण है।'* बहा नन्द ने 
विवरणवार के मत को उद्धत बरते हुए कहा है वि ईइवर और जीव अविद्या मे हम्रश शुद्ध 
चित॒ के विम्ब एवं प्रतिविम्त्र के रुप हैं। यह शुद्धचितर तत्व ही जो ईशइवर एवं जीव सत्ता को 
प्राप्त हीता है, एवं सर्वंतालिक साक्षी है, जगत्‌ का उपादानकारण है ।* 

वात्तस्पति मिश्र का मत--अद्वेत वेदान्त के गम्भीर समालोचत अध्यय दीक्षित ने 
दावस्पति मिश्र वे बाय दा रण सम्बन्धी सिद्धान्त वा वियेखन व रते हुए बहा है कि बावस्पति 
मिश्र के मतातुसार माया से विपयीकूत ब्रद्म ही जगत वा उपादान कारण है और माया सह 
कारी वारण है बहा जीवाशितत् से जीपतव विशिष्ट चैतन्याश्रित्र विवक्षित नहोकर 
चैतन्याश्ितत्व ही विवज्ित है । 

अड्ठ ततिद्विकार मघुसूदन सरस्वती का मतं--मधघुमृदन सरस्वती के मतानुसार अज्ञान 
दीं इस द्वैतात्मर जगत्‌ का उपादात कारण है। अद्वेत वेदास्त के इस प्रजाण्ड विद्वान का बयन 
है कि भज्ञान के ही कारण ब्रह्म जगत्‌ का कारण बहलाता है ।४ 

प्रशाधानरद का मत--वैदाल्त सिद्धान्त मुकतादली के लेख प्रकाप्नानन्द में जगत को 
अशानइूत माना है।' प्रकाशानन्द के मतानुसार अज्ञान ही जगत्‌ वा निर्मित्त कारण है गोद 
बही उपादान कारण है | 

कतिपप अन्य मत--माया एवं अविया के भेद वे आधार पर भी दुद्थ विद्वानी मे 
जगत्‌ के कार्य-कारण सम्बन्धी मत का भिसन-मिन्‍न दृष्टियों से विचार स्या है। माया एव 
सविद्या में भेद को स्वीगार करने वाजे कुछ विद्वान वहते हैं ति आवाप्मादि 'महाभूत प्रपच 
ईदवर में रहने वाती माया का परिणाम है। अत आवाशादि मद्ाभूत प्रपच का उपादान ईइवर 
है। इसके नतिरिक्त अन्त वरुण आदि प्रपस, ईइवराशित माया मे परिणाम भूत भाकाद्यादि 


महामूतो से ससुक्ट जीव की ऋविद्या से उसन्‍न हुए बूदम भूता का वाय॑ है, दसतिए ईश्वर और 
जीव दोनों अन्त वरण आदि कै उपादान दा एण हैं । 


१. ग्रह्मानन्दी, अईत सिद्धि, पृ० ४३८ । 
२. सिंद्धात्त लेश सप्रह--१ । 
३. ब्रह्मानन्दी, अद्वत सिद्धि, पृ० ४८३ | (निर्गययवागर, १६१७] 
४. वावह्पतिमिथ स्वु--नी वाश्षित्माया विपयी हत ब्रह्म त्वत एज जाइबाशयप्रयचाकारेण- 
विवतं मानती पादानमित्ति मायासहुका रित्वम 
“+र्तिद्वास्तलिशंसग्रह, प्रथम परिच्छेद । 

५ अस्यदेत्येन्द्रजालस्प यदुपादनवारणसु | 
अज्ञान तदुपाशित्य ब्रह्म वारणमुच्यते ॥--अद्वत सिद्धि, पृ» २३८॥। 
मवदवतयापिउयदियार:- वेग्रते।घए एध050909, ४ण ॥,ए 580 से उद्त । 
देशिएं--वेदार्त सिद्धान्त मक्तावजी, इतोत़ २६ वी व्यास ! 

(जीवानसद विद्यासारर द्वारा सम्पादित सस्गरण, क्लकना ६१६३५ +) 


| 


अद्वैतवाद का स्वरूप विवेचन छ २१३ 


माया एवं अविद्या सम्बन्धी भेद के आधार पर कुछ समालोचक विद्वानों का विचार है 
कि जिस प्रकार आकाणादि महाभूत प्रपंच ईश्वराश्वित माया का परिणाम है और इसलिए 
आकाशादि महाभूत प्रपंच में ईश्वर उपादान है, उसी प्रकार अन्तःकरण आदि जीवाश्रित 
अविया के ही परिणाम हैं, ओर उनमें जीव ही उपादान है, ईश्वर नहीं । 

उपर्युक्त मतों के विपरीत अद्वत वेदान्त के एक्राधिक विद्वानों ने माया एवं अविद्या को 
अभिन्‍त मानकर भिन्न-भिन्न मतों की स्थापना की है। माया एवं अविद्या को अभिन्‍लता के 
सनुसर्ता कतिपय विद्वानों का विचार है कि यद्यपि आकाशादि महाभूत प्रपंच का ईश्वर ही 
उपादान है, परन्तु अन्त:करण आदि में जीव के तादात्म्य की प्रत्तीति होने से अन्तःकरण 
आदि का उपादान जीव ही है । 

उपर्युक्त मतों के अतिरिक्त कुछ विद्वानों के मतानुसार सम्पूर्ण व्यावहारिक पदार्थों 
का उपादान ईश्वर है और प्रातिभासिक पदार्थों का उपादान जीव है । 

उपयुक्त मत्त के विपरीत कुछ विद्वानों का विचार है कि केवल एक जीव ही अज्ञान से 
स्वाप्तिक पदार्थों के समान ईश्वर सहित इस समस्त प्रपंच का कारण है । 

विद्वानों के एक वर्ग का विचार है कि ब्रह्म और माया दोनों ही जगत्‌ के प्रति उपादान 
हैं। केवल अन्तर इतना है कि ब्रह्म विवर्त दृष्टि से उपादान है और माया परिणाम रूप से ।" 


आलोचना 


कार्य-करारणवाद के सम्बन्ध में ऊपर हमने जिन मत-मतान्‍्तरों का उल्लेख किया है उन 
सभी ने ब्रह्म, ईश्वर और जीव में से किसी एक को जगत्‌ का कारण स्वीकार किया है। यहां पर 
यह कह देना और उपयुक्त होगा कि उक्त तीनों कारणों की जगतृकारणता बिया माया के 
असिद्ध है। मावा के द्वारा ही ब्रह्म, ईश्वर एवं जीव जगत्‌ के कारण कहलाते हैं। माया की 
सहकारिता के विना तो सर्वोच्च सत्य पारमार्थिक ब्रह्म में भी जगत॒कारणता नहीं सिद्ध होती । 
परन्त माया शविति से विशिष्ट ब्रह्म जगत्‌ का निर्मित्त कारण भी सिद्ध होता है और उपादान 
कारण भी। अपनी चंतन्य"प्रधानता के कारण मायाविशिष्ट ब्रह्म अर्यात्‌ ईश्वर प्रपंचमय 
छगत्‌ का निमित्त कारण है और अज्ञानप्रधानता के कारण उपादान कारण । जिस प्रकार कि 
एक ही मकड़ी अपने तन्तु रूप कार्य के प्रति, चेतन्य प्रधानता के कारण निमित्त कारण हैं और 
अपने शरीर की प्रधानता के कारण उपादान कारण है, उसी प्रकार माया विशिष्द ब्रह्म चँतन्य 
प्रधानता के कारण निमित्त कारण और उपादान कारण दोनों ही है। 

.. जगत के कार्य-कारण सम्बन्धी सिद्धान्त के सम्बन्ध में यह कहना और उचित होगा कि 
वेदान्तिक विपयवाद एवं अज्ञानवाद का प्रभाव पश्चिमी दाशनिकों पर भी अक्षुण्ण रूप से पडा 
है। जिस प्रकार कि त्रिपयिवाद एवं विषयवाद के अन्तगंत अज्ञान के द्वारा विपयी आत्मा में 
समस्त विपयों की उत्पत्ति सिद्ध की गई है, उसी प्रकार बर्कले,' एडवर्ड कंडें,' हीगल" एवं 





फनिसीयना 


२. 





सिद्धान्त लेग संग्रह, पृष्ठ ६७-७४ (अच्युत ग्रन्यमाला, द्वितीय संस्करण )। 

7227 3. ५. (वश बा्धंटी०, डिक्राएलपलेशा---8079 0772%97050979, 
85067 थाशते १४८४८००, 007९प९ 9५  ॥ 77/77/९६27 //(८/4 

३... आफदार्व (यार ; ४००॥०१ एी + ७807, ७७. 7., 7. 263. 

७. 7.९८८(घए८3 ०7 (6 शिकर!05०097ए ० हटषांड्र00, ४०. [,, 9. 328. 


२१४ एा वद॑तवेदान्त 


हन्द्न प्रमुति पदिचिमी दिदालों ने भी जगत्‌ वी सत्ता दो आत्मदत ही माना है $ इस प्रवार 
अड्रैतवेदान्तिक एव पाइचात्य विदानों के कार्यवारणसम्बन्धी सिद्धात्तों में पर्याप्त साम्य मिलता 
है।' 

अद्ेत वेदान्त के अन्तर्गत जगत दी उत्पत्ति सम्बन्धी सिद्धान्त कों प्रतिब्िम्वदाद, अय< 
ध्छेदवाद, आमासवाद, दुष्टि-सूध्टिवाद--सुष्टि-दुष्टिवाद एवं अध्यारोपवाद--आदि सिद्धान्तो 
के आधार पर स्पप्ट क्या गया है। उक्त सिद्धान्तों में से प्रतिविम्बवाद, अवच्छेदवाद गौर 
आभासदाद का विदेवन तृतीय अध्याय के अन्तर्गत किया जा छुवा है । यहा दृष्टि-स प्टिवादादि 
शेष प्िद्धान्ती का समीक्षात्मक निरूपण किया जाएगा । 


दृष्टि-सष्टिवाद 


दृष्टि सृष्टिवाद के सम्बन्ध में अद्वत वेदान्त के आचार्यों मे मक्य नहीं है। यही कारण 
है कि दस सिद्धान्त का निरूपण अद्वत वेदान्त के अन्तर्गत दो मतो के आधार पर किया गया है | 
महा दोनों मतो के अनुसा र इस सिद्धान्त का पुथक्‌ पूथक्‌ निहुपण किया जाएगा। 


प्रथम मत के अनुसार दृष्टि-सुष्टिवाद का स्वरूप 


दृष्टि सुष्टिवाद के तनुसार बुछ विद्वानों का वहना है वि जाप्रनकाजिक घटादि के 
शातों की गति भी स्वप्नकालीन पदार्थों की गति के समान ही है! क्योंकि अर्थ सृष्टि दे पृत् 
अर्षों मे इस्द्रियो का सन्निकर्ष नही है। दृष्टि-सूध्टिवादी जगत वो कल्पित सिद्ध बरते हुए 
सफ्त्त प्रपद रूपए जगत की स॒प्टि, दृध्टिसंमवाती न ही यानते हैं, इसलिए इस सिद्धान्त वा नाम 
दृष्टि-सुष्टिवाद पढ़ा है| दृष्टि सुध्टिवाद कै समर्थकों का कहना है कि जो पदार्थ बल्पित है, 
उत्तकी अज्ञानसत्ता हो ही नहीं सकती | अत समस्त जाग्रतृ प्रपच की दृष्टिसमका लिक सुध्ट्रि 
झानइर घटादि दुष्टि मे चन्नु दे सन्तिकर्ष का अनुविधान प्रत्यय, दुष्टि के पूर्व मे घटादि कप 
झमाव होने से नहीं हो संकता। इसलिए स्वप्न वे समान जाप्रतवालीन घटादि जागतिक 
चदार्पों वा बनुमव भी चाह्षुप नही है ।' 


प्रथम मत की आलोचना 


दुष्टि-सुष्टिवाद के उपय क्य विचार नै सम्बन्ध में इस शत्रा व होना स्वाभाविक है कि 
पंदि दृष्टि-सुष्टिवाद के आधार पर समस्त जगत्‌ को वल्पित माना जाएगा तो उसरी बल्पता 
करने वाला कौन कहा जाएगा ? अविद्योपाधि से रहित आत्मा अयवा अविशधोपाध्धि से उपहित 
आत्मा। अविद्योपाधि से रहित आत्मा वो तो इसलिए प्रपच की बल्पना करने वाला नहीं 
बहा जा सकता कि मोक्ष में भो अन्य साधनों की अपेक्षा न करने वाले निद्षमाधिक वल्पक 
आत्मा गी अवस्पिति होने वे कारण प्रपच की अनुदे ति होने लगेगी और इस प्रवार मौद्ष एवं 
प्रपच-मय संसार को स्थिति में कोई अन्तर नहीं रह जाएगा। इसके विपरीत यद्वि कहां जाये 
कि अविद्योपटित आत्मा प्रपच मय ससार वा वेल्पतक है, तो भी यह पक्ष भयुवत ही है, वयोति 





हु. उमर्वाददार एऐजीिचवए ६० पिल्योावए, ४० 2, छ 7 
२ विशेष देखिए है याद! इफछद्ाच् पा प्रस्तुत, (॥ 
३ गिद्धान्तलेशमसग्र हे, दिवीय परिच्चेद । 


मद्दंतवाद का स्वरूप विवेचन एछ २१५ 


अविद्या स्वतः कल्पित है । गविद्या के कल्पित होने के कारण अविद्या की कल्पना से पहले ही 
कल्पक॑ अविद्योपहित आत्मा का अस्तित्व स्वीकार करना होगा, जो असंगत्त है। क्योंकि जब 
अविद्या की कल्पना ही नहीं है तो अविद्योपहित आत्मा की कल्पना किस प्रकार की जा सकठी 
है । अतः अविद्या की ही सुष्टि असम्भव है। वस्तुतः सिद्धान्त मतानुसार अविद्योपहित आत्मा 
को ही प्रयंच का कल्पक माना गया है। उक्त शंका का समाधान करते हुए यह कहा जा सकता 
है कि पुर्वे-पूर्व कल्पित अविद्या से उपहित आत्मा ही उत्त रोत्तर भविद्या का कल्पक है । 

कुछ विद्वानों का विचार है कि अविद्यादि छः पदार्थ अनादि है, अतः उनमें दृष्टि-सृष्टि 
नहीं माननी चाहिए। किन्तु अविद्या से भिन्‍न सम्पूर्ण कार्य प्रपंच में दृष्टि-सूष्टि संगत है ।* 
सिद्धान्ती के पूर्वोक्त मत के सम्बन्ध में पूर्वपक्षी यह शंका कर सकता है कि अविद्या से उपहिंत 
आत्मा पूर्वोक्त उवित से प्रत्यक्ष वस्तु का कल्पक भले ही हो, परन्तु कैवल श्रुतिमात्र से प्रतीत 
आकाश्ञादि प्रपंच और उनके क्रम आदि का कल्पक किसी को नहीं कहा जा सकता | पूर्वपक्षी के 
उबत तर्क की अयुक्तता सिद्ध करते हुए सिद्धान्ती का कबन है कि श्रुति मात्र से प्रतीत आकाशादि 
प्रपंच का कोई कल्पक नहीं है। सिद्धान्ती के उक्त मत के सम्बन्ध में पूर्व पक्षी फिर शंका करता 
है कि 'आत्मन आकाञः सम्भूत:, इत्यादि श्रुति सिद्धान्ती के मतानुसार निरालम्ब सिद्ध होगी। 

सिद्धान्ती पूर्व पक्षी की उपयूं कद शंका का समाधान प्रस्तुत करते हुए कहता है कि 
'आत्मन आकाश: सम्भूत:' आदि श्रुतियों का आलम्बन प्रपंचगून्‍्य ब्रह्म और जीव का ऐक्य है। 
अध्यारोप और अपवाद के आधार पर प्रयंचशन्य ब्रह्म की प्रतिपत्ति हीती है, इसलिए समस्त 
प्रपंच शून्य ब्रह्म की अवगति के उपाय रूप से श्रुत्तियों में सृष्टि और श्रलय का कथन किया गया 
है । परन्तु वस्तुत:, सुष्टि आदि का प्रतिपादन श्रुति का तात्यय भूत अर्थ कदापि नहीं है ।* 


द्वितीय मत के अनुरूप दृष्टि-सृष्टिवाद का तिरूपण 

ऊपर हमने दृष्टि-सुप्टिवाद के जिस सिद्धान्त की चर्चा की है उसके अनुसार विश्व की 
सृष्टि दृष्टिसमसामयिक है। उक्त मत के अतिरिक्त दृष्टि-सूष्टिवाद का एक अन्य रूप भी 
मिलता है। दृष्टि-सुप्टिवाद के इस द्वितीय मत के समर्थक वेदास्त सिद्धान्तमुक्तावलीकार 
प्रकाशानन्द आदि विद्वान्‌ हैं। प्रकाशानन्द प्रभूति का कथन है कि द्ष्टि ही विश्वसृष्टि है।* 
इस मत के अनुसार स्वप्रकाथनानस्वरूपा दृष्टि ही प्रप॑च सृष्टि है, जैसा कि 5 ऊपर कहा गया 
है, विश्व की सृष्टि दृष्टिसमकालिक कदापि नहीं है। इस मत के अनुयायियों का कथन है कि 
दृद्य जगत्‌ स्वप्रकाथज्ञानस्वरूप आत्मा से पृथक्‌ नहीं माना जा सकवा। अपने मत की पुष्दि 
में इन विद्वानों ने स्मृति का प्रमाण देते हुए कहा हैं “८ 

शानस्वरूपमेवाहुजंगदेतद्वि चक्षणा: । 

अर्यस्वरूपं अआ्रम्यन्तः पदयन्त्यन्ये कुदृष्टयः ॥* 
अर्थात्‌ विवेकी पुरुष इस जगत्‌ को ज्ञानात्मक ही कहते हैं, परन्तु कुछ भ्ञान्त पुरुष इसी. शानरूप 





१. सिद्धान्तलेशसंग्र ह, द्वितीय परिच्छेद | | रे । 
, अमलानन्द--झास्त्र दर्पण १४४, पृष्ठ ८७ (वाणी विलास प्रेस, श्रीरंगम्‌ ) । 
३. तदेव॑ दप्टिमात्रात्मकं जगत--वेदान्तसिद्धान्तमुक्तावली, इलो० २६ पर भ्रकाशानन्द की 
व्याख्या । ह न्‍ जद 
४. अप्पयदी क्षित द्वारा लिखित सिद्धान्त लेझ संग्रह, द्वितीय परि० से उद्धृत । 


२१६ 0 भ्रद्वेंतवेदान्त 


जगत को ज्ञान सत्ता से पृथक देखते हैं। इस प्रकार दुण्टि सुप्टिवाद सम्बन्धी उदत मत के अनु- 
सार जगत्‌ की सत्ता दुष्टिसमका लिक न होक र दष्टि मात्र ही है । 


मीक्षा 


दृष्टि-सूप्टिवाद और ऋद्गत वेदान्न के सामान्य सिद्धान्त में इतना अन्तर है कि जहा 
दृष्टिसूष्टिवाद के अनुमार जगत्‌ वी व्यावह्रिक सत्ता का निराकरण किया गया है बहा 
शावर वेदान्त के अन्त्यंत जगत्‌ की व्यावहारिक सत्ता को स्त्रीकार क्या गया है। दृष्टि स॒ध्टि 
यादी वा सिद्धान्त विजानवादी बौद्ध के अधिव समीप प्रतीन होता है। दोनों मं वेवल यही एक 
विशेष बग़ाम्य है कि दुष्टिसृष्टिवादी मात्मारू्प परमार्थ सत्य को स्वीयार करता है, जबकि 
विज्ञानवादी बौद्ध वेदान्त क आत्मवांद वा विरोधी है । इसी प्रत्भार दुष्टि सुप्टिवाद का सिद्धात 
सुरेइवराचार्य के आभासवाद से भी इस अथे मे भिन्न है कि दुष्टि सृष्टिवादी के अनुसार जांग- 
तिक विषयों की सत्ता दृष्टिसमका लिक ही स्वीकार की गई है, जबकि आभासवादी के मतां- 
नुसार जांगतिक पदार्थों की सत्ता तब तक सत्य ही वही जाएगी, जब तक कि परमार सत्य वा 
बोध नही हो जाता ॥' 


सृष्टि-दृष्टिवाद का सिद्धान्त 

जगत्‌ की सुष्टि के सम्बन्ध में अद्वत वेदान्त के झतियय विद्वान्‌ दृष्टि मृष्टिवाद के 
विरोधी हैं। ये विद्वान्‌ सुष्टि-दृष्टिवांद के क्षमर्थक हैँ। दृष्टि-सूपष्टिवाद के विरोध भें इनका 
कहना है कि दुष्टि-सृप्टिवादियों द्वारा प्रतिपादित जाग्रत प्रवच की प्रातिमासिक्ता, आावाशार्दि 
सृष्टि का अपलाप एवं स्वर्गादि वा। अपलाप अप्रामाणिक है। ये विद्वान्‌ दुष्टि-सूप्टिवाद वा 
समर्थन न॑ करके सुप्टि-दृध्टिवाद के पक्षपाती हैं। सृष्टि-दृष्टिवादियों का विचार है कि श्रृति 
में बतलाये हुए क्रम के अनुवार परमेश्वर द्वारा मृप्ट जगत्‌ अन्नात सत्ता से युवत है । इस मत 
के अनुमायियों का तक है कि तेतू तत्‌ विषयों में ततुलतन्‌ प्रमाणों की प्रवृत्ति होने के अनन्तर 
आवरण भंग दारा तत्‌-ततु विषयों का अपरोश्षावभास होता है करत दुष्टि ही सृष्टि नहीं है, 
प्रत्युव सृष्टि ही दृष्टि को जननी है | 


अध्यारोपवाद एवं अपवाद की योजना 


बहा देत्ता गुद के लिए जिक्तासु शिष्य को जगत के मिय्यादव एृव परमात्मा वो झत्यता 
का उपदेश देते के लिए अध्यारोपवाद एवं अपवाद पिद्धान्त की योजना अद्वत वेदान्त की एक 
सनुपम देव है। अध्यारोपदाद योजना के अभाव में द्ृत्ववेत्ा गुद दारा विवित्मु के लिए 
उपदेद्य देना ही अतम्मद होता। अत यहू व्थत अनुचित ने होगा वि अध्या रोपवाद सिद्धान्त के 
हारा ही निष्यवच ब्रह्म का उपदेश सम्मद हैं । 

अध्यारोप वा अर्थ है--विसी वस्तु का आरोप कौर मअपवाद का अय॑ है-- आरोपित वहतु 
वा निराकरण | वद्वेत वेदान्त ने सन्दर्भ पे दद़ा मे जगत वे विषपो दा आारोप अध्यारोप है एव 
जगत्‌ ने समस्त विषयों का निराकरण॑ अपवाद है। अंद्त वेदान्त के परवर्ती आचार्य सदानन्द 
१ शा णा ५र््पंअपा3, 9 46 
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ने एक उदाहरण के आधार पर अव्यारोप की जो परिभाषा की है, वह इस प्रकार है --- 

असंभूतायां रण्जौसर्पारोपवदवस्तुन्यवस्त्वारोपोष्ब्यारोपः (वेदान्तसार ६) अर्थात्‌ किसी 
वस्तु में भवस्तु के आरोप को अध्यारोप कहते हैं, जैसे रस्सी में सर्प का आरोप अध्यारोप है । 
अध्यारोप के द्वारा गुरु पहिले बात्मा में, अवस्तु रूप बनात्म शरीर का आरोप करता हैं और 
फिर आत्मा को अयवाद पद्धति के द्वारा शरीर के अन्नमय, प्राणमय, मतोमय, विज्ञान मय कोशों 
से अतिरिक्त सिद्ध करता है । 


अपवाद के तीन भेद 


आरोप के निराकरण के लिए ऊपर हमने जिस अपवाद की चर्चा की है वह (१) श्नौत 
(२) योक्तिक बोर (३) प्रत्यक्ष भेद से तीन प्रकार का है! । यहां इन तीनों भेदों का पूंथकू- 
पृथक स्पष्टीकरण उपयुक्त होगा । 

शोौत अपवाद--नेह नानास्ति किचन इत्यादि श्रुति वाक्‍्यों द्वारा सानात्वमय प्रपंच का 
निराकरण श्रीत भपवाद कहलाता है! 

योवितिक अपदाद--क्रटक एवं कुण्डलादि की सत्ता अपने उपादानक्रारणभूत सुवर्णादि 
से भिन्‍न नहीं है। इसी प्रकार घटादि दृश्य पदार्थो की सत्ता घटादि के उपादान मृत्तिका आदि 
से भिन्‍न नहीं है । उक्त युवित के आधार पर जब यह कहा जाता है कि जिस प्रकार कटक 
कुण्डलादि अपने सुवर्ण कप उपादान से भिन्‍तर नहीं हैं, उस्ती प्रकार प्रपंचरूप जगत भी अपने 
कारण ब्रह्म से भिगन नहीं है, तो प्रपंच का यह्‌ निराकरण यौवितक अपवाद कहलाता है | 

प्रत्यक्ष अपवाद -- रस्सी एवं सर्प के उदाहरण में रस्सी का प्रत्यक्ष होने पर यह रत्सी 

है सप॑ नहीं, इस प्रकार सर्प का अपवाद--प्रत्यक्ष अपवाद है। इसी प्रकार ततत्वमसि आदि 
वाक्‍्यों के बनुस्तार त्तत्ववेत्ता को जब "मैं सच्चिदानन्द रूप ब्रह्म हूं! इस प्रकार का अनुभव होता 
है और अनात्मबुद्धि का निराकरण हो जाता है तो यह प्रत्यक्ष अपवाद कहलाता है । 

लोक में भी जिस प्रकार कि आकाश के स्वरूप का परिज्ञान कराने के लिए प्रवृत्त 
पुरुष पहिले नीलिमा और विज्ञालर्ता आदि का ज्ञान कराकर फिर यह बाकाश चस्तुतः 
नीलिमायुक्‍त नहीं है, इस प्रकार मपवाद करके रूपरहित एवं व्यापक आकाश का बोध कराता 
है, उसी प्रकार अद्वत वेदान्त में भी पहिले माकाशादि का कारण ब्रह्म को वतलाया जाता है 
और फिर निषेध वाक्‍्यों से आरोपित संसार कारणत्व के अपवाद से शून्य ब्रह्म की भद्दे तता का 
प्रतिपादन किया जाता है ! 

ऊपर किए गए विवेचन से यह स्पष्ट है कि अद्वतवाद वेदान्त के अन्तर्गत अध्यारोप एवं 
अपवाद की व्यवस्था ब्रह्म एवं जगत की समस्या को सुलझाने का एक सरल एवं वेज्ञानिक 
उपाय है । 








१. सिद्धान्तलेशसंग्रह, प्रृष्ठ ३५६,६० पर देखिए--- पाद टिप्पणी (अच्चुत ग्रन्यमाला, द्वितीय 
ह संस्करण ) । 


प्चम अध्याव 
अद्देतवाद का स्वरूप विवेचन (उत्तराद्ध ) 


अंद्वेत वेदान्त के अन्तर्गत अधिप्ठान का स्वरूप 


बद्वत वेदान्त के अन्तर्गत अधिप्ठानवीद के सिद्धान्त के स्वीवार विए विना कूटरथ एवं 
अचल ब्रह्म गे जगत्‌ की कारणता अनिष्पन्न है, यही अधिप्ठानवाद तो संब्निक महँस्व है । 
इस सिद्धान्त दा यत्‌ किवित्‌ उल्लेख नृतीय अध्याय में गौडपादाघार्य एवं स्व ज्ञात्ममुनि के दा 
नित्र सिद्धान्तों की विवेचना करते समय जिया जा चुका है। यहा इस सिंद्धान्त का संद्धान्तिक 
विवेचन अभी ष्ट है । 

अत वेदान्त दर्शन के मायावबाद सिद्धान्त वे अनुसार अजिया एवं माया वो जगत का 
कारण कहा गया है । परन्तु अविदया एवं माया बिता आधार के नाम रूपात्मक प्रपच मय जगत्‌ 
बी उत्पत्ति में असमर्य है। इसलिए वेदान्त परिभाषावार का यह कथन युक्‍विति-्युकत ही है कि 
अपिष्ठान सत्ता के स्वीकार किए दिना जगत्‌ की आरोपित सत्ता को स्वीकार नही किया जा 
सकता ।! व्यावहारिक जगन्‌ की बात तो दूर रही असत्‌ मृगनृष्णिका आदि भी बिना आधार 
के नही रह सकते | अधिप्ठान के उपयोगि८्व पर विचार करते हुए शकक्‍राचाय॑ ने स्पष्ट कहा 
है कि इन्दियों के व्यवेद्वार भी विना अधिप्ठान के स्व्रीवार क्षिए नही धतिद्ध हो सकते ।' 

सत्‌ ब्रह्म जगत्‌ का अधिष्ठान है और जगत्‌ अध्यस्त है। जिस प्रकार कि विवेक ने 
होने वे १रण लोग धप्रत्यद्ष आवाद्य में इयामता, शुक्तता और नी लता का आरोप कर लेते हैं 
उसी प्रकार सत्‌ ब्रह्म में भी अज्ञानी जगत्‌ वा आठोप कर लेते हैं । वस्तुत अध्यस्त जगत्‌ की 
सत्ता अधिप्ठात रुप ब्रह्म से पृथक नही है । परन्तु अध्यस्त जगत के अधिष्टान ब्रह्म से अपृयव 
होने पर भी अधिष्ठान ब्रद्म वी अयष्दता एवं घुद्ता अवाधित है। इस सम्बन्ध में वैदान्त- 
प्िद्धान्त मुक्‍तावलीकार प्रकाशानर्द ने वहा है कि जिम्त प्रकार दर्पण में प्रतिबिम्बर रहता है, 
उसी प्रवार पापादि एवं दोषों से रहित पृर्णानन्‍दस्वरप शुद्ध ब्रह्म में समस्त प्रपच अध्यस्त है ।* 
अधिष्टानबाद वे अनुभार ब्रह्म से पृथक जगत्‌ की कल्पना वरना ही भ्रान्ति है। शवराचार्य ने 
उबते विपय को और स्पष्ट करते हुए वहा है कि जिस प्रकार रजज सें सर्पादि की कल्पना करता 
आत्ति है उसी प्रकार अधिष्ठान ब्रद्म से पृथक जगत की कल्पना करता भी भ्रास्ति सान्र है।। 


९, वेदान्त पंदिभापा,प्रथम परिच्छेंदर । 

२ गीता, गा० भा० १३।१४। 

३ नवचाधिपष्टानमावरे"न्दियाणा स्यवहार सम्मवति | --ब्र० सू० शा० भा० १/१॥१। 
४. वेदाल्त सिद्धान्त मुकाावती २४। 

४ विवेव चुहांमीए ४०६ । 


2. 


अद्वेतवाद का स्वरूप विवेचन घ २१६ 


अधिष्ठानवाद के उपयुंवत सिद्धान्त के अनुसार नामरूपात्मक प्रपंच मय जगत अध्यस्त 
है एवं ब्रह्म अधिष्ठान है । 


शत्यवादी वीद्ध का अधिष्ठानवाद पर आरोप और उसका परिहार 


अद्वेत वेदान्त के अन्तर्गत जिस सत्‌ तत्व को अध्यास रूप जगत्‌ का अधिष्ठान कहा है, 
उसका थूयवादी ने निराकरण किया है। शून्यवादी का कहना है कि शून्य में ही सांवृत्तिक सत्ता 
से रजतादि का भ्रम उत्पन्न होता है। शून्यवादी का अपने पक्ष का समर्थन करते हुए कहना है 
कि वेदान्ती का य॑ह कथन असंगत है कि विना सद्‌ रूप अधिष्ठान के भ्रम सम्भव नहीं है। शून्य- 
वादी कहता है कि वेदान्ती के मत में भी तो केशोण्ड्क या गन्वर्द नगर आदि भ्रम विना अधि- 
प्ठान के ही उत्पन्त होते हैं । साथ ही वेदान्ती का यह्‌ कथन भी अनुचित है कि शुक्ति ज्ञान 
होने के अनन्तर रजत के 'नेदं रजतम्‌' बाध से थुक्ति सत्य बनी रहती है, उसका बाध नहीं होता 
और इस प्रकार उसके बाधित न्‌ होने ते ही वह वाध की अवधि कहलाती है। अतः वाध अवधि 
के सहित ही होता है, बेदान्ती का यह कयन दोपपुर्ण है। वेदान्ती के उवत तक का खण्डन करते 
हुए शूस्यवादी का कहना है कि रज्जु और सपप के दृष्टान्त में 'न सर्प." सर्प नहीं है, यह आप्त- 
वावपस्वरूप वाध निरवधिक होता है। शून्यवादी का आक्षेप है कि जिस भ्रम का बाघ आपके 
अभिमत अभिष्ठान (गूवित, रज्जु आदि) के ज्ञान से नहीं हुआ अपितु 'सर्प नहीं है या रजत 
नहीं है' इस आप्त वावय से हुआ, उम्में कुछ भी अवधि नहीं है। अतः अधिष्ठान की सत्ता ही 
नहीं स्वीकार की जा सकती । | 

दस्यवादी के आक्षेप का परिहार करते हुए यह कहा जायेगा क्ि शून्यवादी का यह 
कथन यथार्थ नहीं है कि वेदास्ती के मत में केभोण्ड्रक का भ्रम विना अधिष्ठान के ही सम्भव 
है। केशोण्डुक के सम्बन्ध में वेदान्ती का मत है कि अंगुलि से अपांग भाग में वैन दवाकर मलने 
से एकजित हुई नेत्र की किरणें हो केशोण्ड्क के अधिप्ठान हैँ । गन्धर्व नगर का अधिप्ठान वैदान्त 
क्रे मतानुसार आकाश है | यदि पूर्व पक्षी के अनुसार विना अधिण्ठान के ही श्रम सम्भव होने 
लगेगा तो गून्य ज्ञान भी शुक्ति-रजत ज्ञान के समान निरधिप्ठानक होने से श्रम ही कह- 
लाएगा। 

यदि कहा जाए कि रजत का अधिप्ठान अम है और भ्रम का अधिप्ठान रजत और इस 
प्रकार शैय रजतादि और अ्रम ज्ञान दोनों परस्पर एक दूसरे के अधिप्ठान हैं, दो यह अनुचित 
है, वर्धोंकि ऐसा मानने से अव्योन्याश्षय दोष आ जाएगा, कारण कि अधिष्ठान का अध्यस्यमाव 
से पूर्वकाल में रहना आवश्यक है । श्रम भौर रजत को एक-दूसरे का अधिण्ठान मार्नेकर जम 
की साविप्ठानता सिद्ध नहीं हो सकती । इसलिए भ्रम भर रजत के अतिरिवत किसी तीसरे 
सत्य को अधिष्ठान मानना ही युक्ति-संगत होगा । 


वीजांकुर न्याय द्वारा अधिष्ठान का समर्थन 

वीजांकुर न्याय से भ्रमज्ञान और ज्ञय ( रजतादि) व्यवितयों की परम्परा मानने ह 
भी वीजांकुर प्रवाह में अनुगत मृत्तिका की तरह ज्ञात और ज्ञेय की परम्परा में अनुगत रूप 
प्रतीत होने वाली किसी स्थायी वस्तु को अवश्य स्वीकार करना होगा। जिस प्रकार कि घट 





१. विवरण प्रमेय संग्रह १।१। 
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और कपाल में परस्पर अन्वित्त-अनुणत भत्तिज्ाने अन्चय से कार्य-वरारण भाव की उपपत्ति 
होती है, उसी प्रत्ार परस्पर अन्वित बीजाकुर में अल्वयी-अनुगंत तदारम्भेत कारण द्रव्य वे 
अन्वय से काय-वारण भाय वी उपपत्ति होती है और वीजावुर परम्परा में जिम्त दीज से जो 
अक्कुर उत्पन्न हुआ है उसी अद्ुर से अपने कारण स्वस्टपप बीज की उत्पत्ति नही होती है, किश्तु 
दूसरे बीज की उत्पत्ति होती है और यह बीज थी पुन दूसरे अकुर वो उत्पन्न वरता है, अपने 
ब।रण भूत अकुर वो नही; दस प्रकार पवन वीजादुर मे बाय-यारुण का ग्रहण हो जाने पर 
उस गुृहीत कार्य फारण भाव को लेकर जदुप्ठ वीजाकुर परम्परा में भी वाये-कारण भाव का 
हण हो जाता है। अत वीजावर परम्परा मे अनंत त्था तथा अन्योन्याश्य दोप गहँ आता | 
अत सदुरूप अधिप्ठान को स्वीवार करना आवद्यक ही है। वेदान्ती वा वधन है वि अनुगत 
स्थायी वारण न मानकर अदष्ट की वपना करने में अन्य परम्पण के प्रसंग को आपत्ति अवर्य 
आ मनी है । 
कप्त वावय स्वरूप दाघ निरयर्तिक है, सुन्पवादी के इस तक का निराकरण करने हुए 
वेदान्ती का बंधन है कि सर्प नहीं है! इस आप्त वाक्य स्वरूप बाध का भी 'किन्तु रज्जु हैं 
यहा तक ता त्यय होने से आप्त वावय स्परवाघ भी सावधिक है। सर्प नही है! यह सुनते पर 
तो क्‍या है ? ऐसी अपेक्षा का नित्य उदय होने से पुरोवर्ती बस्तु-मात्र अवधि विद्यमान ही है| 
इसके अतिरिन यहा कुछ भी नही है, व्यर्थ ही तुम डर रहे हो, इस प्रकार बाघ में भी यहा 
पद से उपस्थित पुरोवर्ती देश ही अवधिरूपेण विद्यमान है। अज्ञ शुन्यवादी का उवत तक 
निरयंव है | 
शिन माया रचित हस्त्यादि स्थलों में पृर्वएक्षी निरधिष्ठान भ्रम की झकां वरता है, 
 वेदान्ती का मत है कि उत स्थलों में भी भ्रम था वाघ का साधक सा क्षि-द॑तस्य ही अधिप्ठान 
है एंव अवधि है ! पूर्व॑पक्षी का यह तब उचित नहीं होगा कि भ्रम विपय के बाधित होने से 
भ्रम का वाध और भ्रम के वाधित होने से उस बाधित ह्रम का अवमसास कराने वाले साझि- 
चंतन्य का भी बाघ हो जाता है। पूर्दपक्षी के उक्त तह का निराम करते हुए वेदान्ती का 
ता है कि स!क्षि चत्तसय का दाध नहीं किया जा सवता, बधोति साक्षिल्चतन्य के बाध वफ 
कोई मांधक नहीं है । साशि-चतन्य के अतिरिवत सव दुछ जड रूप ही है। यदि पुवंपक्षी शून्य 
को हो वधिष्ठान मानने लगे तो थह अनुचित है, वयोकि अध्यस्पमान रजतादि में शून्य 
अनुर रयमान नहीं है। इसके विपरीत सदुहूफ अधिष्ठान 'सदिद रजतम! (यह रजत सदु है) 
इस अनुभव वल से सर्वत्र अन्वयी है। यदि शुंस्य को अन्दयी सान सिया जाए तो भ्रम दशा में 
दृन्य रजत है इस प्रतार की प्रतीति होनी चाहिए, यह रजत है ऐसी प्रतीति नहीं । यदि 
पूर्व॑पक्षों कद्े कि' “इवूम (थह) इस धवीति दा वियय होने दाला ही शुत्त है, तो ऐसा स्वीवार 
करने पर तो के दव छून्य एवं सद ब्रह्म मे नाम मात का ही सत्तर रहा | इसने अतिरिकत सुन्म॑ 
वो अवीध भी नही वहा जा सता, क्योकि सर्वेवाश के अनन्तर शून्य को प्रतोति नही होती । 
सदि बाध के अनन्तर भी शून्य की प्रतोति मानी जाएंगी तब तो झृन्य भैतरय काही रूप 
कहनाएगा | 
उबत विवेखन के साधार पर झून्यवादी के उय समस्त तर्क वा निरावरण हो जाता है 
जिनके आधार पर उसने अधिष्ठान के वेश्यस्यं दी दिद्ध करना चाहता या | 


अद्वतवाद का स्वरूप विवेचन 0 २२१ 


जागरण एवं स्वप्न कालिक अध्यास का अधिवष्ठान 


बद्वत वेदान्त के अनुस्तार जागरण एवं स्वप्नावस्था में वृत्तिप्रतिविम्बित चंवेन्‍्य ही 
बधिप्ठान है । जिस प्रकार कि जागरण में सप्रयोग से उत्पन्त अन्त:करण की वृत्ति मे अभिव्यक्त 
मुकित रूप इंदमंशावच्छिस्त चैतन्य में रहने वाली अविद्या रजताकार होकर विवर्त रूप परि- 
पाम की प्राप्त होती है, उसी प्रकार स्वप्न में भी देह के भीतर ही होने वाले निद्रादि दोपों से 
दूषित अन्तःकरण की वृत्ति में अभिव्यकत वृत्यवच्छित्त चंतन्य में विद्यमान अविद्या अदृष्द 
द्वारा उद्बुद्ध किए गए अनेक विषयों के संस्कारों से बुबत होती हुई प्रपंच के आकार में विवर्त- 
रूपता को प्राप्त होती है । 
वेदान्ती के उपयुवत्त मत के सम्बन्ध में शंका करते हुए पूर्व पक्षी का कथन है कि यदि 
उक्त कघन के अनुसार स्वप्नकालिक भ्रम का अधिप्ठान आत्म चेतन्य है तो अध्यमस्यमान 
पदार्य के साथ आत्मच॑तन्य का समरानाधिकरण्य होने से 'इदं रजनम्‌' (यह रजत है) इस 
प्रकार की प्रतीति के समान ही 'अहं नील: (मैं नील हु) भादि प्रतीति होनी चाहिए, न कि 
'पुरोदेश के सम्बन्ध से! यह नील है! ऐसी प्रतीति होनी चाहिए । पूर्व पक्षी का तक॑ है कि यदि 
उस पुरोवर्ता देश को भी आत्मा में जध्यस्त मानोगे तो “मं देश हूं' ऐसा भी अन्दर ही प्रति- 
भासित भानना पड़ेगा | संक्षेप में पूर्व पक्षी के उपर्युवत मत का तासये है कि आत्मा च॑तन्च के 
साथ तादात्म्य दिखाने वाली प्रतीति होती चाहिए न कि वाह्म देश के साथ ) यदि कहा जाए 
कि आत्म ऋतस्प के साथ तादात्य्य प्रतीति का अतिप्रसंगात्मक दोष तो भत्यल्प है, जागरण 
में भी चैतन्य के अधिष्ठान होमे से वहां भी यह दोप है तो पूर्व पक्षी कहता है कि जागरण में 
भी यह दोप हम मानते ही हैं । 
म्वे पक्षी के उक्त तकों का निराकरण वेदास्ती ने बड़ी ठुशलता एवं सृक्ष्मदशिता के 
साथ किया है। उपर्युक्त तकों के सम्बन्ध में वेदान्ती का कथन है कि शरीरावच्छिल अहंकार 
के साथ समानाधिकरण्य से अन्त: प्रतीति "अहूं देश, जहं नील-- [मैं देश हूं, मैं तील हूं ) 
की आपत्ति उत्पन्न कर रहे हो या शुद्ध चंतन्‍्य के साथ सामानाधिकरव्य से उबत अन्त-प्रतीति 
'अहं देश:' 'बहं नील: की आपत्ति प्रस्तुत कर रहे हो | वेदान्ती का समाधान हैं कि प्रथम 
दृष्टि से तो आपत्ति इसलिए नहीं स्वीकार की जा सकती कि हमने अहँकार की अधिष्ठान 
रूप से स्वीकार नहीं किया है। जहां तक द्वितीय पक्ष की वात है, यह आपत्ति हमें इप्ट ही हैं, 
बयोंकि यह कहा जा चुका है कि वेदान्ती के मतानुसार स्वा-न पदार्थ अन्त:करण में ही भासित 
होता है और उततका तादात्म्य अधिष्ठान भूत आत्मचैतन्य के साथ होता है । हे 
भद्त वेदान्त के विचार से केवल स्वाप्न पदार्थ तथा शुवितरजतादि ही विश्वम नहीं 
है, वरन्‌ व्यावहारिक , घट-पटादि भी आत्म चैतन्य में ही अव्यस्त है । पुर्वे पक्षी का यह तके 
समुचित नहीं द्ोगा कि इन्द्रियादि प्रत्यक्ष प्रमाण द्वारा उसस्र घटादि का ज्ञान आत्म स्वद्प 
नहीं है, क्‍योंकि विपयावच्छित्न चैतन्य बहुँकारावच्छित्न चंतन्य से वस्तुतः भिन्‍न नहीं है । 
जिस प्रकार कि घटाकाश और मठाकाश में केवल घटरप उपाधि का उल्लेख मात विशेष हैं, 
परन्तु आकाश उभयत्र समान ही है उसी प्रकार विपयावच्छितत चैतन्य और अहुंकायवच्छिनन 
चैतन्य में भी केवल विषय और अहंकार रूप उपाधिमात्र विशेष हैं, परखु दंत सामान्य 
उमयत्र समान ही है। अतः दोनों प्रकार के चैतन्यों में परमावत्तः कोई भेद नहीं है । हि 
यह सिद्ध होता है कि घटादि व्यावहारिक पदार्थों का स्फुरण (ज्ञान) आत्म स्वरुप ही है । 


२२२ ० अदतवेदान्त 


और वह आत्मचंतन्य मे हो अध्यस्त है । 

ऊपर किए गए विवेचन के अनुसार “मैं हु भौर मैं नहीं हू' इस प्रवार आर्मा और 
अनाएमा का व्यवहार अहकार रुप सपाधि के कारण है । एक ही चैतन्प दे सर्वे व्यापक होने के 
कारण उसका भीतर! एवं बाह्य ' जगत में रहना उपपर्त है । अत जागरण दाल में पारमा- 
थिक रूप से माने गए घटपटादि सदल व्यवहार जब सर्वंगंत चतन्यकूप अधिप्ठान में अध्यस्त' 
हैं दो स्वप्न भी उस आत्मचतन्य में अध्यस्त है यह वहने की अपेक्षा ही नहीं है । 

ध्सा कि अधिप्ठान सम्बन्धी विवेचन के लारमस्भ में ही कहा गया है, अधिष्ठानवाद 
का प्रतिपांध मायिव जगत्‌ की कायंता सिद्ध वरना है । मायिक जशत्‌ वी सिद्धि में जो स्थान 
अधिष्ठान का है, वही अध्यास का भी हैं। भत इस स्थल पर वध्याप्त मिद्वान्त का विवेचन 
भव्यन्त उपयोगी समझ वर किया जा रहा है| 


अध्यातवांद और अद्टत दशेन 


अह्वत दर्शन मे वैज्ञानिक अध्ययन की दृष्टि से अध्यासवाद का महत्व भी अधिप्ठान- 
बाद से वृथमपि कम नहीं है। अधिष्ठानवाद के द्वारा मदि जगतृतरणवाद वा स्पष्टीवटण 
(या गया है तो अध्याप्तवाद के द्वारा कार्य रूप जगत की सत्ता का समालोचन निष्पन्न हुआ 
है। दीनो सिद्धान्त एक दूसरे वे पुरक हैं। वेदान्त विरोधी आजार्यों वे अध्यास वे सम्बन्ध पे 
भिन्न भिगने मत हैं। यहा पहिले इन मतों वा निरूषण विया जाएगा इसके प इचान्‌ वेदा[न्वित' 
दुष्टि से अध्यास वा विवेचन अभी प्द होगा । 


अन्यथारया तिवा दी मेघायिक का अध्याससम्वन्धी मत 


अनस्यथास्यातिवादी नैयायिकर का विचार है कि अन्य में (शुक्निआदि में) अन्य 
वस्तु (देघान्तरवर्ती रजत आदि) के धर्म वा अध्यास होता है। इस प्रकार अन्यथास्यातिवादी 
का मत है कि देशान्तगंत और वालान्तंगत रजत वा ग्रहण दोपयुक्तर इशद्धिय द्वारा ज्ञान 
लद्षणा प्रत्यासत्ति से होता है । 


कात्मणएयातिदादी क्षणिद्‌ विज्ञानदादी बौद्ध द| घत 


५ अध्यात के सम्बन्ध मे आत्मध्यातिवादी बौद्ध वा मत है कि अस्य बस्तु (वाह्म 
शुवित आदि) में अन्य वह्तु (बुद्धि हपी आत्मा] वे धर्म रजत जादि वा अध्यास होता है ! 
दूसरे अत्दों म, इस प्रतार कह सउते हैं कि आत्मश्परातिवादी की दुष्टि से आन्तर रजत का ही 
वाह्म पदार्थ ने समान अवभाग होता है। आात्मख्यातिवादी बौद्ध के मतानुसार बूद्धि (विज्ञान) 
दें' अतिरिवत किसी दूसरे पदार्थ वी सत्ता नही स्वीकार वी गई है! अत आत्मख्यातिवादी 


नोदध के मत में रजतादि का अध्यास बुद्धि रुप ही है । ज्ञाता, शेम और ज्ञान वा भेद भी इस 
मत मे भ्रम ही माता गया है ।' 


ग़न्यवादी बौद्ध का मत 
असत्‌ श्य'तिवाद के समर्थक शूनल्यदादी वा मत है कि 'इद रजतम्‌! (यह रजत है) 
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यह ज्ञान स्मृति और अनुभव से भिन्‍न है। उवत ज्ञान को शूस्यवादो बौद्ध अध्यास रूपी ज्ञान 
मानता है। शून्यवादी का दृष्टिकोण है कि 'यह रजत है', इस ज्ञान में अध्यास के द्वारा 
असत्‌ रजत का भान होता है ।' 


अख्पातिवादी मीमांसक का मत्त 


अख्यातिवादी के मत का आशय है कि जिस (शुक्ति में) जिस (रजत) का अध्यास 
है, उसका भेद न सम भने से होने वाला भ्रम ही अध्यास कहलाता है ।' 

उपर्यक्‍्त सभी मतों में इस अंश में ऐकमत्य है कि अन्य वस्तु में अन्य वस्तु के धर्म 
की प्रतीति को अध्यास कहते हैं। इस अंश में अद्वेत वेदान्त और उपर्युक्त मतों में भी साम्य 
अवतोकनीय है । 


अद्वत वेदान्त में अध्यास का स्वरूप 


शंकराचार्य ने अध्यास की परिभाषा 'अध्यासी नाम अतस्मिस्तदवुद्धि: कह कर दी है । 
इस परिभाषा के अनुसार किसी वस्तु में तद्भिन्‍्न वस्तु का आरोप करना ही अध्यास है। शुक्ति 
में रजत, रज्जु में सप॑ और जात्मा में जगत का अनुभव अध्यास का ही रूप है। अब्यास ही 
कत्‌ त्व एवं भोक्तृत्व का प्रवर्तक एवं लोकप्रत्यक्ष का विषय है। यह अनादि, अनन्त, नेसग्रिक 
एवं मिय्या है ।'* 

अद्वत वेदान्त के इस सिद्धान्त के सम्बन्ध में कि आत्मा में अनात्म विषय का अध्यास 
होता है, इस शंका का होना स्वाभाविक है किजो आत्मा विपय नहीं है उसमें विषय और 
विषय के धर्म का अध्यास किस प्रकार सम्भव हो सकता है, क्योंकि किसी पुरोवर्ती विपय के 
ऊपर ही तदितर विपय या उसके धर्मों का आरोप अध्यास कहलाता है । उक्त शंका का उतर 
बह्वेत दर्शन के सम्राट शंकराचायं ने बड़ी कुशलता के साथ दिया है। शंकराचार्य का कथन है 
कि प्रथम तो आत्मा अत्यन्त अविपय ही नहीं है, व्योंकि जब हम यह अनुभव करते हैं कि मैं 
सीता हूं, मैं जागता हूं, आदि तो उस समय उक्त प्रकार के विभिन्‍न ज्ञानों का वियय बात्मा 
ही होता है। अतः आत्मा की विपयता का सर्वकालिक निषेध नहीं किया जा सकता। इसके 
वतिरिक्‍त शंकाराच।य का कथन है कि इस प्रकार का भी कोई नियम नहीं है जिस के अनुसार 
पुरोवर्ती विष4 में ही दूसरे विषय का अध्यास हो । उदाहरण के लिए, अज्ञानी पुरुष वग्नदक्ष 
आकाश में भी ततमलिनता आदि अध्यास का अनुभव करता है ।* अतः यह कहना तक-सगत 
नहीं है कि जात्मा में मनात्म विषय का अध्यास नहीं हो सकता । 

अध्यास के सम्बन्ध में पू्व॑पक्षी एक शंका करते हुए कहता है कि यदि अध्यास--रजत 
का अधिष्ठान चेतन है तो चेतन निष्ठ रजत का 'इदं रजतम्‌' यह रजत है इत्याकीरक पुरोवर्ती 
अध्यास किस प्रकार सम्भव है। वेदान्त परिभाषाकार ने उक्त शंका का बड़ा समीचीन उत्तर 
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देंत हाए कहा है शि जिस प्रगार न्याय दर्शन में जाप्मनिष्ठ सुखादिवो वा, ज्ञान दारीर के 
सुघादिता वी अधिकरणता का अवच्छेदक होने से उपलण्प होता है उसी प्रदार चैतन्य पात्र वे 
सत्य रजत दा आऑयिष्टान न होने पर भी इदमदब्खिस्त चैतन्य दे उसका(रजत वा) अधिए्दान 
टोन से एवं 'इदम को उस रजत वा लवषच्छेइक होन॑ से अध्यस्त रजत का पुरोदेशवर्ती समर्यज्ञान 
सम्भव है। वंदान्त परिभाषाक्ार ने इस विपय का लोर जपिक ह्पाट वरते हुए कटा है कि 
विपय चैदनन्‍्य (इृदमवच्छिस्न) के जन्त करणउपह्धि सालि चंतत्य के साथ अभिन्न होने से 
पुरावतिविषय्ेतत्य में भी नध्यस्त रजतादि वस्युत साक्षी में ही अध्यस्स हैं । 


अध्यास के विभिन्‍न ऋूप 


अध्यास के ही वारण जीव, पुत्र स्त्री भादि की पूर्णता एवं वपूर्णता के होने १२ (मैं ही 
पूर्ण और अपूर्ण है) इस प्रवार अनुभव करके वाद्य पदार्थों के घर्मों वा अपने में अध्यास करवा 
है। इसी प्रकार मैं स्यृत हु, मैं कुछ है, मैं गौरवर्ण वाला हू! इत्यादि अनुभव करवे आत्मा मे 
देह के धर्मों वा अध्यास देखा जाता है। इदन्द्रियधर्मों के अध्यास थे द्वारा जीव 'मैं मूक ह, मैं 
अन्धा हू, ऐमा अनुभव करता है।' दसी भ्रवार काम, गकल्प सशय और निश्चय आादि अन्त - 
करण के धर्मो वा आत्मा में गध्यास देखा जाता है। इसरे अतिरित मैं! इस ज्ञान के उत्पाद 
अन्त १रण का, अन्त करण की समस्त व्तियों के साक्षी प्रत्यगात्मा में अध्यांस टोता है और 
इसवे विपरीत उस सर्वसाक्षी प्रत्यगात्मा वा अन्त करण आदि में अध्यास होता है। 


अध्यास का महत्व 


यद्यपि अध्याम परमार्थ सन्‌ होने वे कारण मिध्या है, परन्तु पिध्या होते हुए भी यह 
ससार दे समस्त लौ किक एव वे दिक व्यवहारों का हेतु है । अव्यास रे ही कारण विधि निषेध- 
वोधक एवं मोक्षपरक दास्न प्रवृत्त हुए हैं। इस प्रकार अद्वत दर्भन मे अध्याय की महती उप- 
योगिता स्वीकार की गई है। घक्राचार्य ने इस विपय प्रे स्पष्ट रूप से कहा है कि जिस देह मे 
आत्ममाव अध्यस्त नही है उस दर से कोई व्यापार नहो क्या जा सकता ] इस अध्यास के 
कमा पे असगग आत्मा, प्रमावा नही बन सकता एवं आत्मा के प्रमातृत्व के अभाव मे प्रमाण वी 
प्रवृत्ति भी नहीं हो सकती १ इस प्रकार यह निष्कर्ष निवलता है कि प्रत्यक्ष आदि प्रमाण कौर 
शात्तों वा अनुभवक््ता अव्यासदृष्टि बाला पुरुष ही है। इसके अतिरिक्त पशु आदि वे व्यवहार 
योर घरीर, इन्द्ियादि जतात्मा से थात्मा शिन्‍ने है, दस प्रवार का परोशजान करने वाले विवे- 
क्यो के व्यवहार में कोई भेद नटी मिलता | इस से भी यही सिठ् होता है कि प्रमाण एवं शास्त्र 
व्पदस्या के आश्रय अविद्वान ही हैं, कराकिउकत प्रातर के विवेकी पुरुधो को आत्मा और 
अनामा के भेद का परोल ज्ञान होता है परूतु पर्उक्ष ब्यवट्ार मे उनके और पनुआ के ब्यव- 
हार मे कोई अन्दर नटी होता ।* उदाहरण के लिए, जिम प्रक्वार किसी पु को यदि प्रतितद 
शब्द सुनाई पड़ता है तो वह दूर हट जाता है और॒यदि सनुकूत घज्द सुनाई पढ़ता है तो उस 
भोर प्रवृत्त होता है, उसी प्रकार पुरप भी उधर ही प्रवृत्त होते हैं, जियर अनु कूत व्यवहार 
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दिखाई पड़ता है । इसके विगरीत जिवर प्रतिकूलता दीखनी है वहां पृरुष भी प्रवृत्त नहीं होते । 
जैसे कि पद्ु यदि किसी पुरुष को मारते के लिए लाठी उठाए आते हुए देखता है तो पिटने की 
आनंका से भागने लगता है और यदि उसके सामते कोई पुरुष हरित तृण लिए हुए बाता 
दिखाई णड़ता है तो उसके मम्मुच प्रवृत्त हो जाता है! यही वात पुरुषों के सम्बन्ध में भी है 
व्युत्पन्न चित्त पुरप भी बदि किसी को खडदग लिए एत्र चिह्लाने हुए देखने हैं तो उसमे दूर हृट 
जाते हैं बौर इससे त्रिपरीत पुरुषों को देखकर उनकी ओर प्रवृत्त होते हैं। पद्मओं एवं पुरुषों के 
उपर्युक्त प्रवृत्ति-निवृत्ति हप व्यवहार का कारण शब्यास है । टस प्रकार उपर्यवत उदाहरण से 
यह पूर्णतवा सिद्ध हो जाता है कि पुरुषों के समस्त प्रमाण-प्रमेय ब्यवहार वच्यास के कार्य है! 

जैसा कि, ऊपर कह! जा चुक्रा है, समस्त आस्तीय बव्यव्हारों का मूल भी अध्यास ही 
है । अतः आत्मबोचब के पूर्व में प्रवर्तमाव शास्त्र अविद्याचात्‌ पुरुष का ही आन्रय लेता है। 
उदाहरण के लिए, ब्राह्मण को यज्ञ करना चाहिए आदि झास्त्र व्यवहार आत्मा में, वर्ण, वा म, 
वय, आदि का अध्याम करके ही प्रवत्त होते है। इस आकार समस्त प्रमाण-प्रमेव एवं शास्त्रीय 
व्यवहारों का मूल अध्यास ही है । जब अध्यास की निवृत्ति हो जाती है तो केवल अधिप्ठान 
तत्व--एक ब्रह्म ही की सत्ता वत्तमान रहती है। 
अद्वेत वेदान्त में ईश्वरोपासना की संगति और उसका महत्त्व 

बतुर्थ अव्याय के अन्तर्गत निर्मुण एवं संगुण बहा का समस्वय करते समय यह कहा जा 
चुका है कि सगृण ब्रह्म वी उपासना के द्वारा भी मनुष्य निर्मूण ब्रह्म का साक्षात्कार करने में 
समय है । अतः उपासना संगृण ब्रह्मा की दुष्ठि से ही संगत है, निर्यूण ब्रह्म की दृध्टि से नहीं। 
परन्तु यह समुगोपासना अविद्या का ही रुप ह | अध्यास का विवेचन करते हुए, अभी यह कहा 
जा चुका है कि झास्व्रनिदिष्द यज्ञादि कृत्यों का आवार अध्यास ही है । यद्यपि ईशबर की उपा- 
सना वेदान्तिक दृष्टि से अविद्या का ही रुप है, परन्तु अविद्या के दारा ही मनुप्य मरणत्व को 
पार करके अमरत्व लाभ कर सकता है ।* इन्तलिए अविद्या रुप उपासता भी निनिश्येय ब्रह्म की 
उपलब्धि कराते वाली विद्या की साथिका है। यहां यह उल्लेखनीय है कि उपासना विधि को 
उपादेयता मन्दब॒द्धि साथकों के लिए ही हे, उच्चसाथरकों के लिए नहीं। 


ब्रह्म लोक प्राप्त करने वाले सगुणोपासकों की भुवित 

उपासना का फल वित्त की एकाग्रता हें। संगरण ब्रह्म की उपासना चित्त की एका- 
ग्रता के द्वारा निविधिय ब्रह्म के साक्षात्कार में हेतु है, इस कथन का समर्थन करते हुए कल्पतस- 
कार अमसलानन्द ने कहा है कि निविश्ेय परद्रद्मा के साक्षात्कार करने में जो अल्यवुद्धि वाले लोग 
असमर्य हैं, उन पर दबा करते हुए ही बाचार्यों तने समृण बहा का निरुपण किया हैं। सगण ब्रह्म 


कं 
जय 


के परिशीलन के द्वारा जब उपासकों का मन व्यी भृत होता है तो वे समृष ब्रह्म का ही, कल्पित 
उपाधिसे विनिर्मुवत्त निर्ग॒ण ब्रह्म के हुप में साक्षात्कार करते हैं । 
उपर्युदत दुष्टि से उपासना ब्रह्मसाक्षातकार का साक्षातृकारण व होकर परम्परया कारण 


अनरन्‍ननसन्‍»-मननी 





१, अदान्तरभेदेनोपादानविधिरधि मन्दानुकम्पार्थमपवादत्वेब--रामाह्याचार्य : वेदान्त 
कीमूदी, पृ० २४१ (मद्रास संस्करण १६५५)। 


२२९६ ० अद्वेतवेदान्त 


है। इसीलिए वेदान्तपरिभाषाका र ने स्पष्ट रूप से कहा है कि सगुण ब्रह्म के उपासक अधि 
आदि भार्ग (था देवयात मार्ग) के द्वारा बह्मतोक को प्राप्त होते हैं और बहालोक पहुचने पर 
श्रवण, मनन एवं निदिष्यासन वे द्वारा तत्वसाक्षात्कार करने में समर्थ होते हैं। इस प्रउ< तत्त्व- 
साक्षात्कार करने वालों का शेप मे ब्रह्मा की आय शेप होने से ब्रह्मा के साथ ही मीक्ष होता है। ' 

वेदान्तपरिभाषाकार के उपरयूकत कथन से यह सिद्ध होता है कि संगुणोपासको को भी 
विना अवश मनन एवं निदिध्याप्त के ब्रह्मसाक्षात्तार नही होता । 


सुरेश्वरावार्य का मत 


सुरेबवराचार्य का मत हैं कि उपासना के द्वारा ब्रह्मताक्षाततरार सम्भव नहीं हैं। 
सुरेबवराचार्य का तक है कि जो छपासनाविधि कर्म, फल एवं कारक के भेद को लेकर आरम्भ 
होती है, वह अद्व॑ततत्त्वरूप ब्रद्मग्राक्षात्कार का करण नहीं हो प्रऊ॒त्ती। क्योंकि ब्नह्म के 
सम्बन्ध में कर्मादि का भेद सम्भव नहीं है। ब्रद्मताक्षात्तार का तो स्वल्प ही समस्त अविया 
की विवृरत्ति है। जिस प्रकार उपासना ब्रह्ममसाक्षालार का सताधात्‌ कारण नहीं है । इसके जति* 
रिवित सुरेश्व राघायं का कथन है कि उपासना की, कर्म की फलभूत उत्तत्ति विधि वितियोग 
विधि, प्रयोगविधि एव अधिवारपिधि में से तोई भो ब्रद्यसाक्षात्कार का साक्षात्‌ वारण नहीं 
(कही जए खेती । 


लेखक का मत 

पपासना ब्रह्ममाक्षातार में वारण है या नहीं, इस समस्या के सम्बन्ध मे इस लेलब 
कामत है कि उपासता के द्वारा चित्तशुद्धि होती है, इसीलिए बह परमात्मप्ताक्षात्कार में 
साक्षात्‌ कारण तो नही है, परन्तु परम्परया ब्रह्मसाक्षात्वार वी कारणता उसमे अवश्य सम्भव 
है । इसका वारण यह है कि ब्रह्मत्राक्षात्रार के लिए चित वा नैमल्य अनिवार्य रूप से जपै- 


क्षित है। यहा यह और विधारणीय है कि उपासना भी चित्त शुद्धि का अनिवायं हेतु नहीं है। 
घही कारण है कि धनेक उपासको वा भी चित्तनैर्मत्य देखने मे नही बाता। 


जहग्रह और प्रतीक उपासनाए 


साधारणतया अद्वत वेदान्त के अस्तर्गेत उपासत्रा के दो भेद जिए गए हैं-“--अहग्रह 
उप।प्षना और दूसरी प्रतीकोपासना। जब तत्त्वनिज्ञासु अहूत्रद्मास्मि' अयमात्माब्रह्म' एव 
'तत्त्वमसिं आदि महावाकयों के आत्मध्प से ब्रह्म का ग्रहण करते हैं तो वह अहग्रह उपासना 





१ सगण उपासक का उत्त रायण मार्य से गमन का क्षम यह है कि बह सर्व भ्रथम अधि अभि- 
माती देवता को प्राप्त होता है मौर फिर दित के अभिमानी, शकतपलासिमानी पण्मासा- 
भिमानी उत्तरायणामभिमानी सदत्सराभिमानी और देवतोकामिमानी देवता को प्राप्त 
होकर वायु लीक सूर्य लोक, च-द्र लो+, वियत्‌जोंर, वश्णलोत, इस्द्रलोर और प्रजापतिलोक 
पे होता हुआा बह्मयतलोक को प्राप्न होता है | 

२. वेदान्त परिभाषा--परिच्छेद, ८ । 

३ ,ह5 णा ४६ऐी३४7, ए 200-207. 

४ वनह्ात णा रटत॥79, ए 207, 


औ वदिवचन 
कद्वतवाद का स्वरूप विवेचन एछ २२७ 











बिक 


परतात्मसादद्धातस्फकार #--भा*> परम पाक... शर्ाओ ३ पाइााभ नमक मात. धाइम-दुड-आन्‍गाडानू का का तठेगर पान हु >---- हब ता 2०० पाई पर 
त्निसाद्षात्कार करके सत्य का प्राप्त हान पर 





बहुंद्र ह भौर प्रतीक उणननानों में य हु बचल्षग्य हू के अहयग्रह उपासना क द्वारा जीय 
व प्‌ 


पचस्खघारमदपता का दाप्ल करता हू, परन्त प्रताक्त उपानना के दाता उद्नना परमात्मसान्नात्कार 














छझपन्यथत हू । बददान्त पूद का लंखक न इस विपय को स्पष्द करते टुए कऋहा हू कि अमानव 

पुरुप ब्र्ह्म डक उ>्लिदान+ 3 २०००० फ्न्पो ही कप कक पे जाना बचाई प्रलिसिपत्तातयपाप्ा नहीं ओं तीौकी लक >ककनणणयाननात,. भी 

उुश्त ब्रह्म राक ने उन एुनलताा की हा ले जाता हू हा बताकाप्रनक नहा हूं +' प्रताक्रोपासदा से 

है कता००- टेट कृष->ा०म वन पक के प्रतादनता नल का ब्अबु धद्परएा का प्र्ती क कपासदः ह्ज्ालप म थक अक्ान्ध _2०-०-»-अमन्‍्पकनन, 

चा अचाक कह हा शप्रवानता हुन दा कारण प्रताक्षापामक प्रदाक का हा उपलाब्ध कर सकता 

हैं, परमात्मा की पझाक्षात्कारतप उपलबिय नहीं, दयोकि इस परमात्मा की कोई प्रतिमा नहां 
ह- ”्य अनन्त. + आपहा”--प्ययछ चुका सन फतनन-- पी +कन के “ना, कक 2०८०३ हट ण्क 727 हक 22० फार वशीव्यान-4- फल 4+-्माइ॥७ कम, ड्ट 
हैं । इस धक्तार नहग्रह एव प्रताक उपासवानओ के फर पथऋ-प वक कर 
ष् च्ध््् छः 

उनतय देते दादा उदासताहका के फालवलकहकब्ध का सिद्ध करते हुए अक्तराच्राय व कहा हू 

द-+नन दाजवां कक दी-क हल्दी कोच >>क कृन-क कक ब्टक के द्द कु उप्ामसरा ऊा। कय नी न >>>्यान्कक --चममनका० करू .पा पान जन नरक मम इपायनाओों (०० 

दछि चासवाधाद वअतदाकादासदाओऊओा म एृव-एव उपासदाओ का छपल्ा उच्तरत्त उपयनाना मे 


विधय प्ल्ल्य १्पामाकनपबुक कद स्पा 4० जानती अदा आालनम अर कार “मं -आआ०-एुम्मय ०० अब ६०००० अंग #यवाक 
वदद्य फल का दात्र हुता हू । ज्शहतूपय के लए, सामका द्रह्म द 








है 
साम के वियय में स्वतंत्र होता है (छा> उ० ॥१॥५) ओोर नामोत्तरदर्ती दाक की उपादना 
करने दाला दाणी के विपय में स्वतन्त होता है। (छा० 5० 3२।२) । इत्त प्रकार फल विद्येष 
की उपपत्ति उपाननाओं के प्रतीका्धीन होने से ही सन्‍मद है । इसके विपरीत उप्ासनाओं के 
दह्माधीन मानने पर फल विशद्येप की उपपत्ति सम्भव नहीं है, क्योंकि ब्रह्म लविभिष्ट है । बतः 
प्रतोक्तालम्धघन-उपासनाओं का फल इतर उयवायनाओं के फल के समान नहीं है ।* 


जा. 


ऊपराक्रएु गए ववदचन स यह पूदतया दिदित ह्पध्क प्रती को पासना के द्वारा ब्रुद्धा- 


साक्षात्कार कदापि सम्भव नहीं है। प्रतीक उपादता सता की यही न्ज्प्ज् गिति 5५ ० कौपा सन 
साक्षात्कार कदापि सम्म चंदा है । पतवाक उपतद्तददा का यहा उपयादवता हू कि प्रतीक्षोपासक 


का 


१2, #ह. पार > केक बनकर र ब्रह्मसा सपल्कार 2 पावन 
इस उपानसना क॑ झरा चित्‌ जी एकाग्रता का क्ष्यास करता हू बार दवहह्यसाक्षाक्तार क्ष पावन 


पथ पर अग्रसर होता है! 


संच्यास की उपयोगिता और योग्यता 


अधयाललमपनञपनन्‍"न, >पाण्कण #-गक-रन्‍्क टी >>्कनन्‍म-ऊकत पत 8« सन, द्धाद्रा विद्ध म्+- गाव आर प्रतिवन्‍्चक्ष व्यय पाप यन्ादि प्र #०-- 

है !कछ दकादचाया का मत ह€ कि ब्रह्मात्रद्या क दर्भाव कू प्रतिवन्चक ऊकन्क पाप यनांदि क 

लिया सनिवत्त अं पक या फपरन्त ड्च्छ ण्से पे दाप शी 2 संन्दासजचदित बाकी लपूव ४४ ह०म० आई द्चित्त व्मक कलम 

कनुष्ठान से निवत्त होते है, परन्तु छुछ ऐसे पाप भी हैं, जो सेन्यासजनित बपूर्व से निवृत्त होते 
नल 


जा 


हैं। इस प्रकार कर्म के समान चित्त घुद्धि के द्वारा ही संन्यास की भी उपयोगिता स्वीकार्य है । 
न 








लद्त वेदान्त के कुछ बाचार्बो का मत है कि संन्यास के, श्रवण आदि कय अग होने के काहग 


न्‍अममकसक-अन+मुक. द्रृद्दयाज्ञान क--पामाका---बुन-अम-न सा. 9 (राशि सुई, कट 32... अअलमानाइआन--यान्‍+-त-माकक, रश्एा ननण सम्प्रदाप रन्याह०-युक+-कमबूकक.. आनमयाम्माक अकसर घियों लय दाराः 
संन्दास का फल ब्रह्मम्ान सिद्ध द्ाहू। उक्त मे विवरण सम्प्रदाय के तनुयाधियों के द्वार 
स्वीकार किया गया है। कुछ भी हो, संन्यास ग्रहण, श्षवणादि में सहायक छ्ेने के कारण ब्रह्म- 
न्‍अयटनमयानपाना सडक 8०७. ऊूयर्य प्रन्छठ व्ााार्रीफक लो अरनि बाय गयकन्म्माा-कमबूक जोक है: छग-+ मत कल कक कु“ दक पु पस्भारच्ूप 
साक्षात्कार का सहायक तो ववइहय है, परन्तु वह अनिवार्य हूपसे ब्रह्मत्ाक्षाक्तारब्प फल 


#क- जा स्वादा क्यो 2 33..09-2०य० संस्यायत्र ४-9 9३ हु न्ाम्गन्‍कि. 8७ चर दामादश्तात्द श्र त्का 5 
का दादा कदापि नहीं कहा जा दकता, वयाकि कंवत सन्यप्सग्रहण से बह्ममाक्षात्त्मर का 





द्र० यसू० ४॥१।३२१। 

दक्र० सू० ४३११५ तथा देखिए---वेदान्त कौमुदी द्वितीय जब्याय 
न दच्य प्रतिमा$स्ति इवें० उप० ४]२६॥ 

ज्र्० यू०, आाणए भा० दाराए१5। 
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२०२८ ७ णरद्ेतवदान्त 
सिद्धि बदापि सम्भव नही है ।' परमह्सीपतिषद्‌ मे तो यहा तक वहा है कि सनन्‍्यास आश्रम को 
घारंण करने बाना पुर्प यदि ज्ञान प्राप्त नही करता तो अजशञानवश महारीरव आदि धोर नरक 
को प्राप्त बश्ला है छत सस्यामग्र रण परमसात्मसाक्षाजार का अनिवाय कारण नहीं हे 
सतह ग्रहण की योग्यता के सम्बन्ध में भी विद्वानों वे एकाधिक मत मिलते हैं। स्मृति 
वाएप के लावार पर बुद्ध विद्वानों का मत तो यह है कि ब्राह्मण, क्षत्रिय एवं वेश्य, इन तीनों 
वर्णों के [लाए हा बद्मा््यादि चारा आशा वी व्यवस्था है।* सुरेदबराचार्य मी ठिजमात्र को 
सन्यास एवं श्रवणा दि क्षा अधिकारी बतलाते हैं ।* परन्तु एक अन्य सम्मानित मत के अनुसार 
ब्राह्मण माज वो ही सन्याम प्रहण बरने का अधिवार है ।। आज दे शावर सम्पदाय के अनु 
यायी सम्याशिया द्वारा उबत मत को ही महत्त्व दिया गया है। ब्राह्मण को ही सन्योस वा 
अधिवार स्वीकार करने वाले विद्वानों का कथन है कि यद्यपि स्मृति में तीनों वर्णों के सनन्‍्यास 
की चर्चा है परततु विरोधाधिकरणन्याय से उसी स्मृति वे बर्थ का परिग्रहण वरना चाहिए 
जो श्रुति से प्िझद्ध नहीं है ।* अत श्ृतिमे कही भी ब्राह्मणेतर के लिए सन्‍्यास की व्यवस्था ते 
होने दे वरण उंगनतय के लिए सन्याग की व्यवस्था सिद्ध वरते वाला स्मृति दाबय ब्ुति 
विरुद्ध होने के कारण अमान्य समझा जाएगा । 


वेदान्त दर्शन भे मुक्ति वा स्वष्टप 


वेदात्त दर्शत के सं्वोच्चि प्रतिपाय मौज का विवेचन उपनिषद्‌ दर्शन से ही पूर्णतया 
मिरना आरम्भ हो जाता है, यह हम द्वितीय अध्याय दे अन्तर्गत देख चुने हैं। यह बात दूसरी 
है कि प्रानीन उपनिपदी मे जीवन्मुक्ति एवं विदेह मुवित आदि विपयी वा पूर्ण एवं स्पष्ट विभे- 
सन नहीं मिलता । उपनिपत्वालिक मृत्रितिसम्बन्धी स्विद्धाल का पूर्ण विश्वास हमे शाकर 
वैदास्त के बस्तगेंव उपलब्ध होता है। आगे चअलकर शक्राचायेपरवर्ती सर्वेज्ञात्ममुनि आदि 
काचार्यों ने मुबित के सम्वन्य भे बिन्‍न भिन्‍ने दुष्टियों से विचार किया धा। इस स्‍्थल पर 
शकन्‍्टाचाय और उनने परवर्ती आचार्या द्वारा प्रतिषदित दर्शन के नाधार पर मुर्तित सम्बन्धी 
सिद्धान्त का विवेचन क्या जाएगा। 


मुबित वी परिभाषा और उसका स्वरूप 


मुक्ति शज्द की निष्पक्षि मुच्‌ (मोचनाथंत्र) धात्तु से वित्तन्‌ प्रत्यय होने धर निष्पन्न 
होती है, विसका बर्थ छुटकारा पाना होता है। उपयवित व्युत्वत्ति वे आधार पर आत्मवोध 
होने पर अध्यातजन्य मिस्पा बन्धन से छूटकारा पाने का नास सुवित है। वस्तुत आत्मा सदा 





१ नच सन्यमनादेवर्साद समधिगच्छति +-ग्रीता ३॥४। 

२ काप्टरण्डोबोयेन सवर्नोज्ञानवजित । 

में याति नरतात्‌ घो सानू महारोरवसज्कान्‌ ।--परमहसोपनिपद, ईशादिविशौत्तर इतो- 
पनिषद प्‌० १६६ (निर्णयसागर, बम्बई १६४८) 

शहाह्मण क्षत्रियोद्रापि वंब्दीवा प्रत्रजेद गहात | 

ययाणामधपिव्णतामसी चत्वार आश्रमा ||-+सि० ले० म०, दितीय पश्च्छेद से उद्धत । 

४ ब० भा०ण वा०, 5१० ७४८-७४६ | 

अआन्येतु ब्राह्माएग्दद भयासो बहुधाश्ुव 4--बेदान्त सिद्धान्त छूबित महू री, ३३१२ । 

रु सि० ले० स०, तगीय परिच्छेद । 


गंध 


्ट 


अद्वतवाद का स्वरूप विवेचन छ २२६ 


 विक्लार रहित होने के कारण वन्चन एवं मोक्ष के प्रश्न से अतीत है, परन्तु अविद्यावद्ञ जीवक्तोटि 
में आने पर उसमें जगत्‌ के सम्बन्ध में ममत्व-परत्त बादि बनेकानेक बन्चन उत्पन्‍व हो जाते 
हैं, जिनके कारण जीव आत्मबोब करने में असमये होता है। भात्म वोध न होने के कारण ही 
जीव जगत की प्मस्त वस्तुओं से कोई सम्बन्ध न होने पर भी अविद्या के कारण अपना मिथ्या 
सम्बन्ध स्थापित कर लेता है। यह मिथ्या सम्बन्ध ही मिव्या वनन्‍्धन का मूल है। जब वन्धन 
की मूलभूता इस अविद्या की निवृत्ति हो जाती है तभी जीव मुक्त कहलाता है। परन्तु वन्चन 
एवं मोक्ष की व्यवस्या पारमाथिक न होकर मायिक ही है ।* 


बंकराचार्य ने मुक्ति का स्वरूप निर्वारित करते हुए मुक्ति को पारमाधिक, कूटस्प, 


नित्य, आकायय के समान सर्वेव्यापी, समस्तविक्रियाओं से रहित, नित्य तृप्त, तिरवयव, स्त्र्य- 
ज्योतिस्वमाव कहा है । शंकराचार्य का कथन है कि मोक्ष की स्थिति में घर्म और अघरमम 
अपने कार्य सुख-दृःख के साथ तीनों कालों में भी सम्बन्ध नहीं रखते । इसे शरोररहित स्थिति 
को घंकराचार्य ने मोक्ष कहा है ।' बेदान्त दर्शन की मुक्ित आनन्द रूप है। वह न्याय दर्शव की 


तरह 


शुप्क्र अककी कट आर 
»[ण्के थे द्रा रो || 


अविद्यानिवृत्ति और बात्मबोध 


आत्मचोध का ही नाम मुक्ति है और अविद्या जीव की मुक्ति में वाघक है, यह 


विचार अभी व्यक्त किया जा चुका है अविद्यानिवृत्ति के सम्बन्ध में मी वेदान्त के आचायों 
के मिन्‍न भिन्‍न मत मिलते हैं। जैसा कि अप्पय दीक्षित ने ब्रह्मसिद्धिकार के मत को स्पष्ट 
करते हुए कहा है, ब्रह्मसिद्धिकार के मतानुसार आत्मा ही अविद्यानिवृत्ति है ।* चितनुखा- 
च.य॑ एवं विमुक्तात्मा भी उक्त मत के ही समर्थक्र हैं। इन बाचायों ने अविद्या निवृत्ति को 
ब्रह्मनान कहा है ।* ब्रह्म सिद्धिक्नार के उक्त मत के सम्बन्ध में मेरा निवेदन हैँ कि आलोचकों* 
का वप्पय दीक्षित पर यह आक्षेप उचित नहीं है कि ब्रह्मस्रिद्धि में आत्मसाक्षात्तार को 
अविद्या निवृत्ति कहा है, आत्मा को नहीं । क्योंकि आात्मासाक्षात्तार की स्थिति में आत्मा के 
अतिरिक्त और किसी की सत्ता ही नहीं रहती । आनन्दवोबाचार्य अविद्यानिवृत्ति कौ सत्‌, 
असत्‌, सदसत्‌ और अनिवंच्रनीय से भी विलक्षण मानते हूँ । अपने मत की पुष्टि में आनन्द- 
बोबाचार्य का तर्क है कि अविद्यानिवृत्ति को सत्य इसलिए नहीं कहा जा सकता कि अविद्या- 
निवृत्ति को सत्य मानने पर बद्वैतसिद्धि नहीं हो सकती | अविद्यानिवृत्ति को असत्‌ इसलिए 
नहीं कहा जा सकता कि अनत्‌ मानने से अविद्यानिवृत्ति में ज्ञानसाध्यत्व नहीं हो सकता। 
इसके अतितिरिवत अविद्यानिवृत्ति को सदसत्‌ इसलिए नहीं कहा जा सकता कि सत्‌ एवं असत्‌ 





मानसोल्लास २।५६ अडयार मद्रास ॥, 
इदं तु पारमार्थिक कूटस्थ॑ नित्यं व्योमवर्त्सवेव्यापि सर्वविक्रियारहितं नित्यतृप्त॑ निर- 
वयवं स्वयंज्योतिस्वभावम्‌ । यत्र धर्माधमी सहकार्येग कालत्रयं चनोपावतेंते। तदेतद- 
दारीर॒त्वं मोक्षास्यम्‌ । ब्र० सू०, घा० भा० १।१॥४। 
अयकेयमविद्यानिव्‌ त्ति: ? आत्मैवेति ब्रह्मसिद्धिकारा: । 

--सिद्धान्त लेश संग्रह, चंतुर्य परिच्छेद 
१880 ०7 ४८००7।०७, 9- 289. 
वही, 0. 253-259. 


२३० 0 अद्वेत नेदान्त 


एक दूसरे के विरोधी हैं। सानन्द बौघाचार्य के मतानुसार अविद्यानिवृत्ति की अनिर्वेचनीयता 
भी अस्वीकाय है। आाचाय का विचार है कि अविद्यानिवृत्ति को अनिवंचनीय इसलिए नहीं 
कहा जा सकता कि सादि-अनिर्वंचनीय पदार्थों के प्रति अज्ञान के उपादात कारण होने से, 
ग्रविद्यानिवृत्ति के अनिर्वचनीय मानने पे अविद्या निवृत्ति की फलभूत मुक्ति में भी अपने 
उपादानवा रण--अविद्या की अनुवृत्ति प्रसक्‍्त होगी और इस प्रकार मुवित वी स्थिति अनिष्पन्त 
ही रह जाएगी ।* अत आननन्‍्दत्रोधाचार्य के मतानुसार अविद्यानिवत्ति को रात, असतू भौर 
अनिवंचनीय से विंलशण किसी परचम प्रकार का ही स्वीकार किया गया है ।' दृष्ट्सिद्धितार 
विमुक्तात्मा ने भी अविद्यानिवृत्ति को विसी पचम प्रवार का ही माना था। आनन्दबोधा- 
दाय॑ के न्याय मकरन्द में अविद्यानिवृत्ति को अनिर्वाच्य भी कहा गया हैं ।* न्याय मकरन्द के 
दीकाकार चित्सुसाचारय्यं के सनुसार उक्त मत का लेखक आनन्द बोघाचारय को ही सिद्ध किया 
गया है। परन्तु ऊपर हमने अविद्या। निवृत्ति के सम्बन्ध में सिद्धान्तदेश्सग्रहकार वे अनुगार 
आनन्दवोधाचार्य के जिस मत का उत्लेख किया है उस्तके कनुस्तार अविद्यानिवृत्ति ढी अनि- 
वॉच्यता का निराकरण हुआ है। यदि विचार कर देखा जाए दो उपयु क्त दोनो मतो में वोई 
पैद्धान्तिक विरोध नही है। दोनों हो मत परमार सत्य के समर्थक हैं। प्रवाशात्मा ने भी दोनों 
ही मतों का निरूपण एवं समर्थन किया था।४* 

मेरे विचार से अविद्यानिवृत्ति को अनिवंचनीय मानना ही तर्क संगत होगा, वयोकि 
जब अविया ही बनिवंचनीय है तो उसवी निवत्ति भी अनिवंचनीय भावी जाएगी। यदि शंका 
हो कि मुक्ति में भी अविद्यानिवृत्ति की अनुवृति होगी तो उसकी उपादानभूता अविद्या की 
भी अनुव सिहोने से अनिर्मोद्ष की प्रखवित्र होगी, तो यह अनुचित है, कारण कि अज्ञाननिवृत्ति 
की अनुवृत्ति में कोई प्रमाण नही है। बयोकि जो पदार्थ उत्पन्त होते हैं उनमे उत्तत्ति नाम का 
एक भावरूप विवार है, जो केवल एक ही क्षण में (उत्पत्त्यवच्छिन्न काल) में ही रहता है। 
इसी प्रकार निवृत्ति (विनाश) भी पदार्थों वा मावख्प धर्म ही है, जो निवृत््यवच्छिन्त वाल में 
ही रहता है। उत्पत्ति और निवृत्ति, थांद्य गौर विनाश काल के अतिरिवत यदि अस्य काल में 
रहती होतीं तो घिरकालौत्सरन घट में और चिरबिनष्ट घट में 'उत्पन्त होता है और नष्ट हीता 
हैं ऐसा व्यवहार हुआ होता । गत अत्यन्त क्षणिक सविद्यानिव॒ृत्ति की अनुवृत्ति मौक्ष कास 
में कदाए नहीं सिद्ध की जा सकती । थत अविद्यानिवृत्ति की अनिर्वाच्यता उचित ही है । 

जहा तक मविद्यानिवुत्ति और दात्मबयोध का प्रश्न है, अविद्यानिवुत्ति होने पर 
आत्मवोध स्वत' हो जाता है। जिस प्रकार कि कोई व्यतित अपने गले मे हार के रहते हुए भी 
विस्मृति के कारण हार की यत्र-तत्र खोजता फिरता है, परन्तु विस्मृति दूर होने पर उसे अपने 
गले में ही प्राप्त करता है, उसी प्रकार नित्यानन्दस्वहप ब्रह्म जीव को नित्य प्राप्त होते हुए 
मी जीव के, अनादि थविद्या से दावृत्त होने के कारण भप्राप्त-सा प्रतोध होता है। जब अ्षव- 
णांदि के द्वारा अविद्या की निवृत्ति हो जाती है तो जीव वो अपने आनरदस्वरूप का बोघ 

तत्वण हो जाता है | 


सिद्धान्त ले सरह, चतुर्थ परिच्छेद । 
न्याय मकरद, पृष्ठ ३४२ (चौसवा सस्करण ) । 
न्याय मक्रंद, पृष्ठ २५७ | 
ग्आाड्ठाड णा ४टत70 ए 2587. 


कर, न्‍ग॥ # +०छ 


अहंतवाद का स्वरूप विवेचद छ २३१ 


सुकत पुरुय का व्यवहार 

युक्त पुरप के व्यवहार के सम्बन्ध में विचार करते हुए इस समस्या पर विचार करना 

परमावश्यक है कि मुक्त पुरुष का प्रपंचमय जगन्‌ के साथ किस प्रकार का सम्बन्ध होता है। 

इस समस्या का समाधान करते हुए घंकराचार्य ने कह्य है कि मुक्त पुरुष के लिए यह प्रप॑च रूप 
जगतू उसी प्रकार नप्ठ हो जाता है, जिस प्रकार कि अग्नि के द्वारा घृत का काठिन्य नप्ठ हो 
जाता है ।* यदि मुवित प्राप्त होने पर जगत्‌ का ही विनाश हो जाता तब तो एक व्यक्ति के 
मुक्त होने पर ही समस्त जगत्‌ का विनाश्य हो गया होता ।*१ बतः मुक्तित प्राप्त होने पर पमस्त 
भौतिक जगत्‌ का विनाश न होकर केवल जीव की जगदवुद्धि का ही विनाश होता है। बद्धा- 
वस्या में जो भ्रपंचमय जगत्‌ जीव को सत्य रूप से भासित होता है, मुक्तावस्था में उसका 
भरत्र झान्त हो जाता है ।* प्रपंच घान्त होने पर मुक्त जीव की दतवुद्धि का भी विनांश हो 
जाता है।* तत्त्ववोध की स्थिति में ब्रह्मज्ञानी पुरुष स्वयं ब्रह्मरूप ही हो जाता है---ग्रह्म हि- 
भवति य एवं बेद (* 

मुक्त पुल्प एवं वद्ध पुरुष के व्यवहार में यही मन्तर है कि मुक्त पुरुष के लिए मविद्या 
की निवृत्ति होने पर मिथ्याभिमान एवं अ्रमजन्य दुखादि की अनुभूति नहीं होती, वर्योंक्ि 
दु्लायनुभूति का कारण मिथ्याभिमान ही है। इसके विपरीत अविद्याजन्य मिय्यामिसान के 
कारण ही बद्ध संस्वारी पुरुष को दुखादि की अनुभूति होती हैं! मुक्ति सम्बन्धी सिद्धान्त के 
विपय में इस शंका का होना स्वाभाविक है कि जब परमेश्वर रूप रामादि को अनेक अवसरों 
पर अज्ञान एवं दुखादि का अनुभव करते हुए देखा जाता है तो साधारण मुक्त पृरुषों में अज्ञान 
एवं दुखादि की अनुभूति का पाया जाना आाश्चयंजनक नहीं कहा जा सकता । उक्त शंका के 
सम्बन्ध में यह निव्रेध है कि ईइवर रूप रामादि द्वारा किया गया भअज्ञान एवं दुखादि का 
अनुभव ईश्वर का नठ के समान अभिनय मात्र है। लोक मर्यादा के लिए ही ईश्वर को इस 
अभिनय की भावद्यकता पड़तो है।'* घुरेश्वराचार्य ने मृक्त एरुप के व्यवार के सम्बन्ध में . 
विचार करते हुए कहा है कि जिस प्रकार निद्रामंग होने पर द्रप्टा स्वप्नदृष्ट पदार्थों को पुनः 
नहीं देखता है, उसी प्रकार ज्ञानी सम्यक ज्ञान होने पर विश्व को नहीं देखता है ।" ज्ञानी के 
विश्व को न देखने का यही तात्पर्य है कि उसे सर्वेत्र आनन्दस्वहूप त्रह्म के अतिरिक्त किसी 
अन्य वस्तु को सत्ता नहीं दृष्टिगोचर होठी। ऐसे मुक्त पुरुष का लोक में जडव॒द व्यवहार 
देखा जाता है ।< श्रुति में मुचत्त पुरुष को चक्षु रहदे हुए भी अचक्षु के समान और कर्ण होते हुए 





ब्र० सू ०, दा० भा०, १(१।४॥। 

न्न० सू ०, शा० भा०, ३।२११। 

माण्ड्क्योपनिषद्‌, था० भा०, शादे । 

ज्ञातेद्वतं न त्रिद्यते, मा० काए १।१८। 

वृहदारण्यकोपनिषद्‌, ४।४२५॥ 

सिद्धान्तजेश्संग्रह, चतुर्थ परिच्छेद ॥ 

निद्रयाद शितानर्थानत पश्यति ययोत्वितः । 

सम्यकृजानोदयादुध्य तथा विश्व न पश्यति ॥---मानसोल्लास १२ । 

८- नापृष्ठ: कस्पचित ब्रूयात्‌ न चाइन्येनपृच्छतः । 

जानच्नपिहि मेधावी जडवल्लोक आचरेत्‌ ॥--बे० सि०मु० पृ० २५४ से उद्धत । 


“39 “0 0 4 


२रे२ ० बद्बतवेदान्त 


भी अकर्ण ' के समान कहा थया है। मुक्त के अचझु एवं अकर्ण होने का यह तात्पर्य है कि मुक्त 
पुरुष नेत्र एवं कर्ण रहते हुए भी किसी विषय को कामना से नदी देसता और न सुनता है । 
इसीलिए जगत के समस्त विषर्यों में ज्ञानी को अनास्वित देखी जाती है| उपदेश साहमस्नी वे 
यन्तगेंत दकराच!र्य ने सात्मवेत्ता जीवन्मुक्त पुरुष के लक्षण बतलाते हुए कद्दा हैं कि जो जाप्रत्‌ 
संदस्पा में भी सुपुप्टयववस्था का अनुभव बस्ते हुए इंत जगत को लहीं देखता कौर यदि इस 
दैतात्मक जगत्‌ को देखता है तो उसे भद्वत रूप ही सममता है तथा कर्मों को करते हुए भी 
जो निष्किय है, वही आत्मवेता मुक्त पृरुष है ।' 


क्या मुक्त पुरप का परलोकगमन सम्भव है * 


मुक्त पुष्प के सम्बन्ध में इस दवा दा होता स्वाभाविक है कि क्या मुक्त पुरुष देह(याग 
के पदचात्‌ विसो छोकान्तर की प्राप्ति करता है अथवा नही । अद्वैत्त वेदान्त के जनुमार जीद 
वी ब्द्यात्मता सिद्ध देने पर उसका लोवान्तरगमन क्दापि सम्भव नही है। न तस्य प्राषा 
उत्कामस्ते” (उस आत्मज्ञानी पुरुष के प्राण उत्कमण को नहीं प्राप्त होते) भादि श्रुत्ति वावय भी 
उतवउ टििद्धान्त के ही प्रतिपादक हैं। इस प्रकार आत्मज्ञानी मुक्त पुरुष वर्तमान दारीर को त्याग 
क्र लोकान्तर को प्राप्त नहीं हीता, अपितु अपने प्रारूप कर्मों के क्षय पयंन्त सुख दु ख को 
भमोगकर अन्त में विदेह कवल्य को प्राप्त करता है । इस विपय का विवेचन अभी जीवन्मुक्ति 
एवं विदेदमुक्ति के तुलनात्मक समीक्षण के अवप्तर पर किया जाएगा। मुक्त पुरुष के लोकान्तर- 
गमने के सम्बन्ध में विचार करते हुए ब्रह्मसूत्र के अन्तगंत कार्य बादरिरस्थ गत्युपपत्ते 
(ब्र० मू०, ४॥३१७) सूत्र के अन्तगंत बादरायण द्वारा उद्धत आचाय॑ वादरि के मत की पुष्टि 
करते हुए कहा गया है कि सगुण ब्रह्म में गस्तव्यत्व की उपाधि होते के कारण उपासक ईश्वर 
की प्राप्ति कर सकता है, परन्तु इसके विपरीत परब्रद्म में गन्तृत्व, गन्‍्तव्यत्व या गति की कह्यना 
नहीं हो सकठी, वर्योकि ब्रह्म सर्च गत एवं भमन करने दालो वा प्रत्यगात्मा है 7 प्रह्म बेत्ता मुक्त 
पुरुष जब स्वैय गइटा रूप हो जाता है और अद्वेत सत्य बहा के ऋतिरिकत जब किसी अन्य पदार्ध 
को सत्ता द्वी नहीं देसी जाती तो फिर मुवत के लोवा न्तरगमन कय प्रदन दी नही उपस्यित होता । 


जीवनूमुक्ति और विदेहमुक्ति 


मूलत , मुक्ति के अन्तर्गत भेद का निरूवर्ण शाकर वेदार्त के प्रतिकूल है। दकरावाये 
ते भुवतादस्था वो एक रूप ही माना है ।। कत शाकर वेदान्त में मुक्ति सभ्यन्धी जो भेद भिलते 
हैं, वे परिस्थिति के अनुसार किए गए भेद हैं। शाकर वेदाम्त में मुक्ति के जीवन्मुवित भौर 
विदेह मुक्ति--ये दो भेद मिलते हैं । जीव-्मुवत प्राणी के लिए अविद्या की निवृत्ति एवं ब्रह्म 


है सधर्दुरचशुरिदर सकर्णो अकर्णइव--वैदान्तसार ३४ से उद्धृत । 
२ सुपुप्तवज्जाप्रतियों न पश्मति, द्वय ले पद्यन्नपि चाठ्यत्वत' | 
तथाचतुर्वेस्तदि निष्कियददय , सआत्मविन्नान्य इतीहू निश्चय ॥ --उपदेशसाहंस्री 


पु १०।६ १ 
वेदान्त परिभाषा, परिच्छेद ८ ! 


* ब्र० सू०, दा ० मा०, ४[३]७॥ 
४. बंही, वा४डा५ | 


करू. सी, 


अद्वतवाद का स्वरूप विवेचन एछ २३३१ 


बोध होने पर कर्मादि का बन्धन समाप्त हो जाता है। परन्तु जिस प्रकार छोड़े हए बाण की 
निवृत्ति, वेग का क्षय होने पर होती है, उसी प्रकार जिस्न कर्म का फल प्रवत्त हो चक्ता है, उसकी 
निवृत्ति दरीरपात होने पर ही होती है। इस प्रकार जब तक प्रारब्ध कर्मों का भोग समाप्त 
नहीं हो जाता तव॒ तक मुक्त पुरुष को भी जीवन घारण करना ही पड़ता है। बंकराचाय ने 
जीवन्मुक्ति की स्थिति को कुम्भकार के चक्र के दृष्टान्त से स्पष्ट करते हुए कहा कि जिस प्रकार 
एक बार चलाया हुआ कुम्मकार का चक्र तत तक नहीं रुकता, जब तक कि उसका वेग समाप्त 
नहीं हो जाता, उसी प्रकार मुक्तपुरुष को भी प्रवृत्त फल वाले कर्मों के भोग के लिए जीवन घारण 
करना पड़ता है। यही जीवन्मुक्ति की स्थिति हैं। जब जीवन्मुक्त प्राणी का प्रारब्ध कर्मो का 
भोग समाप्त हो जाता है, तो उसका देह नण्ड हो जाता है और वह विदेहकंचल्य की उपलब्धि 
करता है। इस प्रकार जीवन्मुक्ति में प्रारब्ध कर्म का भोग समाप्त होने के कारण जीवन्मुक्त 
प्राणी को चरीर घारण करना पड़ता है और विदेह मुक्ति में प्राणी कमेंमोग समाप्त करके शरीर 
चन्वन से सदा के लिए मुक्त हो जाता है, यही जीवन्मुक्ति और विदेह मुबित का प्रधान भेद है। 


मुक्तात्माओं द्वारा, शरीरपात होने पर पुनः: शरीर धारण करने की समस्या पर 
विचार 

प्राचीन इतिहास में मुक्त आत्माओं के गरीर धारण करने की अनेक कथाएं मिलती 
हैं। अपान्तरतमा नामक आचाय॑े ने विष्णु की आज्ञा से कलि और द्वापर की संधि में कृपष्णद्व॑पा- 
यन रूप से जन्म ग्रहण किया था। इसके अतिरिक्‍त ज्ह्मा के मानसपुत्र वशिष्ठ ने भी निमि के 
शाप से पूर्व देह का त्याग करके ब्रह्मा के आदेग से मित्रावरुण के रूप में जन्म ग्रहण किया था । 
इन दुष्टान्तों के अनुसार अपान्वरतमा आदि लोक मर्यादा के भर्थ बेदप्रवर्तंत आदि अधिकार 
में नियुक्‍त्त हुए थे । अत: उनकी स्थिति अधिकाराधीन है। जिस प्रकार “अथ तत उर्ष्व उदेत्य 
नैवोदेता नास्तमेत्तकल एवं मध्ये स्थाता' (छा० उ० ३॥११॥१) श्रुति वावय के अनुसार सूर्य 
सहत्नों युगों तक जगत्‌ का अधिकार चलाकर उसकी समाप्ति होने प्र उदय और अस्त से 
रहित होने पर कंवल्य का अनुभव करता है, और जैसे आज भी ब्रह्मवेत्ता आरम्भभूति कर्मों के 
भोग के क्षीण होने पर कैवाल्यानुभूति को प्राप्त करते हैं, उसी प्रकार परमेदवर द्वारा तत्-तत्‌ 
अधिकारों में नियुक्त हुए अपान्तरतमा बादि कंवल्य के हेतु--सम्बक्‌ तत्त्वज्ञान के होने पर भी 
कर्मो के क्षीण न होने से, अधिकार पर्यन्‍्त शरीर घारण करते हैँ कौर कर्मों के क्षीण होने पर 
विदेह कंवल्य की प्राप्ति करते हैं ।! इस प्रकार ईश्वर रूप की प्राप्त अपान्त रतमा आदि को भी 
जब तक कर्म क्षीण नहीं हो जाते, तब तक पुन:-पुनः शरीर धारण करना ही पड़ता है! 


समीक्षा 
इंकरायचाय के परवर्ती आचार्यो ने घांकरवेदान्तमम्मत जीवन्बुक्ति एवं विदेह 
मुक्तिसम्वन्धी सिद्धान्त की विस्तृत आलोचना की है। सर्वज्ञात्ममुति तो जीवन्मुक्ति को ही 
अस्वीकार करते हैं। सर्वज्ञात्ममुनि का तक है कि अविद्या के विदयधी तत्त्वत्ाक्षात्कार के 





१. एवमपान्तरतमः प्रभतयो5पीडवरा: परमेश्वरेण तेयु तेप्वधिकारेपु नियुक्ता: सन्त: सत्यपि 
सम्यगदर्दाने कंदल्यहेती अक्षीणकर्माण: बावदधिका रमवत्तिप्ठन्ते, तदवसाने च अपवृज्यन्ते । 
ऋजन्े० सु०, बा० भा०, रेशा|इ२। 


२३४ 9 बद्वेतवेदान्त 


उदित होने पर लेशरूप से भी अविशज्या वी अनुवृनि नहीं हो सतती। अत जीवन्मुवित का 
प्रतिपादक झास् श्रवण आदि विधि का वेबत अर्थवाद मात्र है, वय्योकि जी न्मुवित के अतिपादन 
में शास्त्र का वृद्ध भी प्रयोजन नही है। इस प्रकार जिस पुरेष ने निद्दिष्यासन किया है, उत्त 
पुरुष को ब्रह्मसाक्षात॒क्ञार वी उत्पत्ति मात से विलार और बासना के साथ अविद्या की 
निवृत्ति हो जाती है ।' शकरावारय और सर्वज्ञात्ममुति वे सिद्धान्ती के इंस अव में साम्मत्य है 
वि ब्रह्ममाक्षात्वार होने पर मविद्यातेश दोष नही रहूता | ब्रद्मदादी दाकराचांय वे सिद्धांत 
मे अनुसार बद्रदीं मंसण्डां एवं अनन्तप्रकान्न सम्पन्त है। अत अखण्ड एवं अनन्त प्रदाश 
सम्पन्न ब्रद्ा दा साझ्ाकार होने पर स्विद्यालेश कट प्रश्न नही उपस्चित होता। परन्तु जंसा 
कि सर्वजात्ममुनि ने कहा है अविद्यालेत वे निराकरण द्वारा जीवन्मुकित का निराकरण 
असमीचीन है। जैसा कि अभी ऊपर कहा जा चुका है ब्रह्मत्ताक्षातकार होने पर अपान्तरतमा 
भादिकी भी प्रारत्र कर्मों का भोग भोगने के लिए पुन जन्म ग्रहण करता पड़ा था। अत 
सर्वन्नात्ममुनि दा बहू कथन धाकर वैदान्त के प्रतिकूल हैं कि अविद्या लेश न रहने के कारण 
ब्रद्ममाक्षात्कार होने पर जीवन्मुक्ति का प्रश्न नहीं उउस्धित होता 

विद्यारण्प ते, देहेव्ियादिलधात के उपादान कारण--अविद्या की निवृत्ति होने 
पर जीवन्मुक्ति वी शेसगतता का निराकरण करने हुए बहा है कि तत्ततसाक्षालार होने पर 
भी प्रारब्य वर्मों का नाश होते तक अपिद्यालेश की अनुवृत्ति होने के कारण जीवन्मृक्ति की 
मिद्धि होगी ऐ इस प्रकार विद्यारण्य दे! विचारातुमार प्राख्य कम पूर्णवया अविद्यानिवत्ति 
में बाघक है । तत्तदताक्षातार होने पर भी अविद्यालेश की अनुवृत्ति बा विचार, जँसाकि 
ऊपर कहा जा चुका है, शकराचार्य द्वारापतिपादित मुवितविययक विचार से भिन्‍न है। शव रा- 
चाय अविद्या की पूर्व निवृत्ति के पश्षपाती हैं । 

मण्टन मिश्र ने जीवन्मदित के सम्बन्ध मे दो विरोधी विधारों का उल्लेख किया हैं। 
जीवन्मूवित का तिराकरण करते हुए एक शोर उन्होंने सद्योमुतित का समर्थन शिया है तो 
दूसरी और प्रवारान्तर से जीवन्मुवित का प्रतिपादत भी क्या है। सद्योमुतित वा समर्थन 
क्रते हुए मण्डतमिश्र का कथन है कि ब्रह्ममाक्षात्रार होने पर प्राणी के समस्त सचित, 
सचीयमान एवं प्रारग्य चर्मो दा हो क्षय हो जाता है। ब्रद्मसिंद्धिक/₹ का कथन है कि समहत 
कमों वा क्षय होने पर प्राणी का देहपात हो जाता है और घह विदेजवेवल्य को प्राप्त वरता 
है। उदत तद वा ही सम्र्थंत करते हुए कुछ विद्वानों वा कथन है कि 'क्षीपन्ते चाध्म वर्माणि 
तस्मित्‌ दुष्टे परावरें (उप वररवर परमात्मा वा साक्षात्त्वार होने पर ब्रह्मवेत्ता वे समस्त 
बर्मों का क्षय होता है) इस श्ुत्रि- तथा 'ह्ानारित सर्देकर्माणि भअस्मसात ऋुरते सभा! (प्रज्व- 
लित अग्नि जिस प्रसार समस्त द्राष्ठ को जलातर भस्म कर देता है, उसी प्रतार आत्मज्ञान- 
रूप प्र्मलित अग्नि सम्पूर्ण कमों को भस्मीमूत करता है) इत्यादि स्मृति वाकयों के अनुमार 


हि बा अधि थे अजननरननरननलन 


१ सि० ले० स०, ५१३४-५४ | 
२ ब्रह्मव हि मुवतयवस्था, ने चंत्रद्माणोबनेसाआरथोगो:सिलि । 


जआाज्र० सू० जाए भा०, २।५।४५४ | 
३. तहिं तत्वसाक्षान्तारे जावैश्प्पाप्रार उनतवमविद्याविधानुपुत्या जीयन्मृूपितरस्तु । 


“वि० प्र० स० १११, पृ० ३६२ । 


'ि........आ की फ्क. 


४. ब्रेद्मशिद्धि, १० १३०। 


हि 


अ्द्तवाद का स्वरूप विवेचन छा २३५ 


ब्रह्मनान के द्वारा सम्रस्त कर्मों का क्षय सिद्ध होता है ।! परन्तु श्रुति एवं स्मृति के वावयों के 
पारस्परिक सामंजस्य के आधार पर यदि इस विपय का अध्ययन किया जाए तो उक्त मत का 
अनोचित्य स्वयं सिद्ध हो जाता है, क्योंकि 'तस्य तावदेवचिरंयावस्नविमोक्ष्येदय संपत्स्ये' (उस 
आत्मज्ञानी विद्वान के विदेह कत्रल्य में तब्र तक ही विलम्ब है जब तक प्रारत्य कर्मो का क्षय 
नहीं होता) इस श्रुति वाक्य तथा नाभुकतं क्षीयतेकर्म' (विना मोक्ष के कर्म का क्षय नहीं होता) 

इस स्मृति वाक्य के अनुसार प्रारब्ध कर्मो का क्षय ब्रह्ममाक्षात्कार होने पर भी बिना भोग 
किए नहीं होता ।* अत: मण्डनमिश्र प्रभृति विद्वानों का सद्योमुक्ति क। विचार समुचित नहीं 
प्रतीत होता । 

जेस्ता कि ऊपर उल्लेख किया गया है, मण्डन मिश्र ने ब्रह्मसिद्धि के अन्तर्गत जीव- 
न्मुक्ति के समर्थंक विचार»का भी उल्लेख किया है।' परन्तु उतका जीवन्मुक्ति का सिद्धान्त 
दंंकराचाय के जीवन्मुवितसम्बनन्धी सिद्धान्त से भिन्‍न है। भण्डनमिश्र का विचार है कि 
जीवन्मुक्ति की स्थिति में णेप अविद्या लेश में, प्राणी में वाह्य तथा आमभ्यन्तर किसी प्रकार 
का भी बन्धन उत्पन्त करने की सामथ्य नहीं है। परन्तु अविद्या का लेम गेप रहने के कारण 
प्रारव्ध कर्मों का भोग आवदयक है । मण्डव मिश्र का तके है कि अविया लेश के ही कारण 
जीवन्मवत प्राणी को शरीर धारण करना पड़ता है और जव ब्रह्म का साक्षात्कार होता है तो उस 
अधिद्या लेश की भी पूर्णतया निवत्ति हो जाती है, जिसके का रण प्राणी प्रारठ्य कर्मों का भोग 
करता है | जेसा कि ऊपर किए गए विवेचन से स्पण्ट हुआ है, मण्दन मिश्र का जीवन्मुवित 
सम्बन्धी उक्त मत शांकर मत से पूर्णतया भिन्‍न है। प्रामाणिक सथ्यों के आधार पर एकाधिक 
स्थलों पर इस प्रकरण में यह कट्ठा जा चुका है कि ब्रह्मसाक्षात्कार होने पर भी प्रारठत्र कर्सो 
का भोग अनिवार्य है। इसके अतिरिक्त यह भी ऊपर कहा चुका है कि जीवन्मुवित के लिए 
अविद्या लेश की अनुव॒ृत्ति घंकराचार्य के सिद्धान्त के प्रतिकूल है। सदानन्द प्रभूति शंकरा- 
चाय के परवर्ती आचार्यो ने भी उक्त मत का समर्थन करते हुए कहा है कि जीवन्मुक्‍त प्राणी 
को अस्ण्ड ब्रह्म का साक्षात्कार होने पर उसके सचित्त कर्म, संगय-विपर्य आदि नष्ठ हो जाते 
हैं और देह समस्त वन्धनों से रहित ब्रह्म निष्ठ हो जाता है । 
काश्यां मरणान्मुवित: ! (काशी में मृत्यु होने से मुक्ति मिलती है) के सम्बन्ध में 
विचार 

अह्ठैत वेदान्त के पारम्परिक विवेचन के अन्तर्गत इस तथ्य का प्रतिपादन स्थल-स्थल 
पर किया गया है कि ज्ञान के विना गोक्ष की प्राप्ति सर्वथा असम्भव है। परन्तु कुछ विद्वानों ने 
वेदान्त परिभाषा, परिच्छेद ८, पृ० १३६, (३७॥ 
वेदान्त परिभाषा, १० १३६६ 


ब्रह्मसिद्धि, पृ० १३१-१३२। 
ज्ञान से आवरण के नप्ट होने पर भी प्रारूष कर्म से जो अज्ञान का चिक्षेत्रांथ अनुवृत्त 


होता है, वही अविद्या का लेश है और उसी से जीवन है। कुछ विद्वानों का मत है कि 
अत्यन्त स्वच्छ किए लहसुन के पात्र में वर्तमान लहसुन की वासना रे - मान अनुवर्तमाल 
अधिया की वासता ही अविद्या का लेश है। --प्लि० ले० सं०, चतुर्थ परिन्‍्छेद | 

५. वेदान्तसार, पृ० ६३(चौखम्या संस्करण ) । 


उन अम« जब... अननननका 


ण् नए >> ७ 


२३६ छा ऋट्टनवेदान्त 


मुक्ति वे गब' सरल मार्ग का अन्देधष करते हुए कहा है कि काशी में मृत्यु होने से मनुष्य वो 
मुदित प्राप्त हो जाठी है। उबस तथ्य को यदि टीझ इसी रूप में ग्रहण जिया जाए तो अदर्य ही 
ज्ञान के विना मुक्ति को अप्िद्ध करते बाले मिद्धान्त--- ऋतेजश्ञानानत मुकित “एव वाशी सरण 
सै मुवित प्रालि सम्बन्धी सिद्धाल्त में परत्थर विरोध दिखाई पडने लगता है। विरोध वे साथ 
ही साथ 'काइपा मरणास्मुत्रित ' सिद्धान्त के स्वीकार कर लेने पर अद्वत वेदान्त के प्रमुख एव 
बाधारमूत सिद्धान्त ऋतेज्ञानानन मुक्ति ” का वैयूय्ये भी सिद्ध होता है! करतेन्नानानन 
मुक्ति ' पक्ष का वेंव्यव्यं सिद्ध करते हुए पृप्रपक्षती का कघन है कि जब काशी मरण से ही मुक्त 
मित्र सकती है तो फिर वबतेशसजल सती आदि के त्याग से ही वया लाभ २ अत अनासतवित 
एज बेराग्य के फेर मे न पडकर मुमुक्तु को ययेच्छ जीवनवापन करते हुए काझीमरण दे विए 
दही प्रभल्लशीज्ष होता चाहिए १! उबते ठत्र वे आाधार पर पू्वकक्ती वह ऋनेज्ञानान्त मुक्ति 
पक्ष का निराकरण परर्णवया तव घितिष्वित एवं एकागी है। पुर्वपली दे उपर्ध वेद तर्क व१ निरास 
एवं उपयुक्त दोना सिद्धान्ता वे पाश्स्थरिक विरोध का सामंजस्य खिद्ध करते हुए रामाद्रया- 
चॉर्य वा कयन है कि काशी मे भी मंगवान्‌ गवर के उपदेशो म भवित होने से ज्ञान प्राप्त होता 
है और फिर ज्ञात से दी जीव को मुजित्र मिलवी है ।९ बन काशी मरण भी ज्ञानप्रयोजक ही 
सममता चाहिए । दस प्रकार वाद्मी-मरण के द्वारा भी जीप को तमी मुविति मित्र स्रक्तों है, 
जब वि उसे ज्ञान की प्राप्ति हो जाए। 

उपयुक्त विवेचन के थाधार पर यहू क्यन नितान्त समुचित होगा कि केद्ल काथी- 
मरण के द्वारा ही जीद का मुखित वी प्राप्ति नहीं ही सकती, प्रत्युत शान के द्वारा ही जीव री 
सुर्वित सम्पंद है | 


अद्ेनत बेदान्त में वत्ति निमपण/--- 


अंत बंदान्त के आज्या मिक स्वम्प के सूदम अध्ययन के दृष्टिकोण से वत्तिनिम्पण 
क्षत्यन्त उपादेय है। बह कहना अत्युक्ति पूर्ण न होगा कि वुति निम्पष के बमाव में अद्वैदवाद 
का अ्वतिपादन भी अपूरा है। परन्तु यह आरचर्य है कि इतना उपादेय होते हुए भौ सहैत वेदास्त 
वे संहर्यों आलोचक। में से कतिपय जालोंचरं ने ही इस विषय वा यत्‌विचित जिवदेखन किया 
है। यद्दा वृत्ति के स्वरूप एव उसदी ग्थिति वे सम्दन्ध में आलोचनार्मत्र विवेचन किया जाएगा। 

धन्द क रएए के परिणाम विशेष को वृत्ति कहते हैं। द॒ुरति के मूलतया दो भेद किए जा 
साते हैं -एक बा हा विषयों से सम्बन्धित वृत्ति और दूसरी "बढ़ ब्रद्यास्मि' के रूपमे अन्त 
करण वी मखफण्ट्रावा राग रित वत्ति । आलोचको नेप्राम वि के प्रथम प्रवार के सम्बन्ध मे 
हैं। विवेचन किया है, जबकि अद्वेत सिद्धान्त के आध्यात्मिक पक्ष के अध्ययन की दृष्टि से द्वितीय 
प्रकार वी वृत्ति का अप्ययन ही बधिक महृत्त्वपूर्ण है। यहा दोनों प्रकार की व त्तियों वा निरू- 

घिया अध्यगा १ 





१ तनु किमतस वेडसदुवदलभादियायानुष्ठानेत गषाकाम बर्चेझानानाभपि वारादसी- 
मरणमंदानुप्टयम | --देदान्त कीमुदी, चु ० ७३ (भद्राख १६५५) । 
ने तपाड़िंगझम्वूपदेशनकया आनान्‍्युत्र उपपले । वेदान्त कौमुदो पृ० 3३१ 


अद्वेंतवाद का स्वरूप विवेचन ८ २३७ 


स्थूल विषयों से सम्बन्धित वृत्ति- 

जिस प्रकार कि तालाब का जल तालाब के किसी एक छिद्र हारा मिकलकर फुल्य, 
(नहर) के समान लम्बायमान होकर खेत के केदारों (व्यारियों) में प्रविष्ट होकर उन केदारों 
की ही तरह त्रिकोण चतुष्कोणादि आकारों को प्राप्त होता है, उसी प्रकार तं॑जस होने के कारण 
अतिश्ी ध्रगामी अन्तःकरण भी नेत्रादि दस्द्रियों द्वारा निकलकर घट-पट आदि विपयदेश को 
भाप्त हुआ घटपट आदि विपयों के आकार रूप से परिणाम को प्राप्त होता है। यही परि- 
णाम वृत्ति है।। अच्तःकरण की इस वृत्ति के संशय, निश्चय, गयव॑ तथा स्मरण, ये चार भेद हैं । 
वृत्ति सम्बन्धी उक्त भेद व्यवस्था के कारण ही अन्तःकरण के भी ऋमश: मन, बुद्धि, अहंकार 
तथा चित्त--यह चार भेद होते हैं । 


वृत्ति का महत्त्व 

वृत्ति के महत्त्व एवं उसकी उपयोगिता के सम्बन्ध में निम्नलिखित तीन प्रमुख पक्ष 
मिलते हैं : 

प्रथम पक्ष--वितरणकार प्रकाशात्मा ने वृत्ति की उपयोगिता के सम्बन्ध में विचार 
करते हुए कहा है कि जिस प्रकार गोत्व जाति के व्यापक होने पर भी उसका गो व्यकित से ही 
सम्बन्ध होता है, उसी प्रकार जीव के व्यापक होने पर भी उसका अन्तःक्रण से ही सम्बन्ध 
होता है, परन्तु फिर जीव का अन्तःकरण की वृत्तियों के ऊपर आरढ होकर अन्य विपयों के साथ 
सम्बन्ध स्थापित होता है* और वह जीव ज्ञाता कहलाता है । 

द्वितीय पक्ष--एक दूसरा पक्ष है कि अन्तःकरणोपाधिक जीव वृत्ति द्वारा बाहर निक- 
लकर विपयचंतन्य और ब्रह्मचैत्तन्य की अभेदा भिव्यक्ति से विपय का प्रकाशक होता है । 

तृतीय पक्ष- तृतीय पक्ष के अनुरूप, यद्यवि जीव व्यापक एवं अन्तःकरणावच्छेरेन 
अनावृत है, तथापि अविद्यावृत होने से स्वयं अप्रकाशमान होकर विपयों का प्रकाश नहीं करता 
है, परन्तु वृत्ति द्वारा आवरण का भंग होने पर विपयों का प्रकाश करता है। वृत्ति के उचत पक्षों 
के अनुसार अधोलिखित तीन प्रयोजन है--- 

(१) वृत्ति के विना जीवचतन्य विषय का अवभासक नहीं होता है, इसीलिए चित्‌ के साथ 
सम्बन्ध के लिए व्‌त्ति की अपेक्षा है | 

(२) वृत्ति द्वारा जीव्च॑तन्य एवं विपय्चतन्य में अभेद की स्थापना होती है। 

(३) आवरण के विनाश के लिए वृत्तिनिर्गम की अपेक्षा करके वृत्ति के साथ सम्बद्ध मात्र 
विषय का जीव प्रकाश करता है। इस प्रकार वृत्ति द्वारा विद्या का आवरण भंग 
होता है । 
उपयुक्त तौनों पक्षों की अद्व॑त वेदान्त के आलोचकों ने भिन्न-भिन्न दृष्टि से आलो- 

चना की है । इस स्थल पर भी उपयु कत पक्षों की समालोचना करना उपयुक्त होगा ! 
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१. वेदान्त परिभाषा, प्रथम परिच्छेद, पृष्ठ € (वम्बई संस्करण सं० १६५६) । 
२. सिद्धान्त लेश संग्रह, प्रथम परिच्छेद, १४३-१४४ | 
१: बही, पृु० १४६। 
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प्रथम पक्ष को झालोचना--प्रवम पक्ष नें सम्दन्ध पे शाक्तेप वो सवतारणा वरते 
हुए आलोचक विदानो का कपत है कि विपतर्देतर्य एवं जीवचेतन्य काया वृत्तिजन्य साम्दस्ध 
नही स्वा्ित रिया जा सत्ता । अपने मत वी एव्टिसे आधक्षेपर्रर्ता का तक है कि क्िया- 
रहित विषय चेतन्य एव जीव चैतन्य का वत्ति वे द्वारा तादात्म्य अबबा सबीग नहीं स्यापरित 
क्या जा सकता ! तादारम्यसम्ब्रस्थ तो इसलिए नहीं स्थावित क्या जा सकता कि जिनतां 
तादात्म्य अप्रवह्दार से देखा जाता है वह पूर्व मे हो होता है, मध्य में तादात्म्य सम्बन्ध की 
स्थापना नही की जा सकती । लत विपपत्रतन्य और जीवचेतन्ध वा तादात्यसम्बन्ध बृत्ति 
हारा उलनन नही कहा था सारता | इसके अतिरिक्‍त जीवचेतन्य एवं विपयचेतस्थ में सवोग- 
सम्यन्ध इ्ालिए नहीं माला जा सकता कि सयोगसम्बन्च एक यथा उभमय वी शियातते उत्तन्‍्न 
द्वोदा है परन्तु विपयवतन्य और जीव्चतन्य तो स्वभावत ही निश्किय हैं, कत उनवा कोई 
सम्बन्ध स्थापित नही दिया जा सकता ९ 
पू्पक्षी दे उपर्युक्त आक्तेप का परिहार करने हुए अईत देदान्त के समीक्ष सो ने भिसन- 
भिन्‍न मतो का उल्लेख किया है । महा प्रमुख चार मतों वा सक्षेपव मे उलेख करना समीधीन 
होगा । दसके पदरचात्‌ शेष दो पक्तो की समाहोचना की जायेगी । 
प्रथम मत--कुउ विद्वानों के विचार है कि जैसे दैयामिय लोग विपयदिधयिभाव 
सम्बन्ध स्वभाव पे दी मानते हैं उसी प्रकार वृत्ति से विधय-विपणि भाव सम्बन्ध उत्यत्त होता 
है। 
इिटोय भत- प्रथम मत वे विरुद्ध बुद्ध विद्वानों वा विचार है कि यदि केवल विपव- 
पिपमि सप्तग माना जाएगा तो वृत्ति का निर्गेम ही व्यर्थ होगा! अत विपयत्तयुततवत्ति- 
पादास्स्व ही दृत्ति से दलन्ने होता है यह मानना चाहिए । 
तुवीय मत--तृतीय सत दे अनुयायियों वा बने है ति. जिस प्रआार त्तरग ने स्पर्श से 
वक्ष में नदी का स्पर्श होता है, उसी प्रकार विषय में वृत्ति वे सम्मध से जीव था सम्बन्ध 
टीता है । 
खतुर्य मत--चतुर्थ मत के पक्षपाती विद्वानों का विचार है हि 'अभेदाभिव्यपत्यर्था 
यृत्ति “-- वृत्तिका प्रयोजन अभेद वी सबिव्यतित है] दय द्वितीय पक्ष मे जीव वे अज्यापत होने 
के बरण, उसके साथ साज य ने होने से विपयावच्दिस्तप्रह। चेतस्थ के साथ अभेदाभिव्यतिित के 
धाण विषय वे साथ तादात्यसम्पादन ही वृत्ति का प्रयोजन है । 
दिततोय पक्ष वी छालोदना--बुत्ति की उपयोगिता के जिस द्वितीय पत्त का उल्लेस हमने 
पीछे किया है, उसवे अनुसार अन्त बरणौपाधिक जौव दृत्ति द्वारा बाहर नियल वर विधयद्धत॑न्य 
और बह बे उन्‍्य की अभे दा भिल्य वित से विपय का लवभासत होता है। दस हिनीयदक्ष की अभेदा- 
भिव्यवित दे सम्बन्त में भी बदली आह्लौचको ने विभिन्‍न प्ररार से विचार किया है। कई एक 
विद्वाली का मन है कि जिस प्रत्ार नाली द्ारा तालाब और बैल ते जल का एवीमाव--- 
अभेदा भिव्यवित होती है, उसी प्रगार विधयावच्दिन्न चंतन्य जौर अन्त #रगावच्छिन्त चैतन्य 
का जो वृत्ति द्वारा एवीमाव होता है, वही अभेद्यभिव्यवित है। द्वितीय मत के अन्तर्गत उच्च 
मत के विपरीत कुट बालोचक विद्वानों वा मत है कि उपाधि कै रहने पर विम्त और प्रतिविम्ब 
दा भेद अवश्य रहता है। जिस प्रग४ दर्पण के रहने घर दर्पण मे पड़े हुए भ्रतिपिम्ब और विम्द 
स्थानीय मुख वा अभेद अभि-यत्रत नहीं होता, क्योकि दर्पण रूप उपाधि विष्य एव प्रतिविम्द की 
अभेदामिव्यकित में बाथर है।! उसी प्रजार प्रह्ृत स्थल में भी विपय और अन्त बरुपहस 
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व्यावतंक उवाधि के रहते हुए विस्वरभृत ब्रह्मचेतत्य और प्रतित्रिम्बभूत जीवचत- 

भिव्यवित नहीं हो सदी । "वश्य- 

द्वितीय मत के समर्थक ठिद्वानों ने प्रकारान्तर से अभेदाभिव्यक्ति का प्रतिपादन क- 
हुए कहा है कि विधयादसच्छिन्त ब्रह्म चंतत्य विपयमंस्पृष्ठ वृत्तिके क्षत्रमाग में तियय के प्रकाश 
करने वाले अपने प्रतिविम्ध का समर्पण करता है, अतः उसके प्रतिविम्ब का ही जीव के साथ 
एकीभाव है । यह एकीनाव ही अभेदा भिव्यवित हे । इस विपय को अधिक स्पप्ट करते हुए कहा 
जाएगा कि जिस प्रचार कौरतु नमणि या किसी रत्त की प्रभा अपने स्थान से निकलती हई बढ़ें 
आकार में परिणत होकर विपयदेश पर न्‍त जाती है, उसी प्रकार हृदयदेय में रहने वाले अन्त:- 
करण की वृत्ति अन्तःकरण से लेकर विपयपर्यन्त मवच्छित्नरूप से जाती है । बन बुत्ति का 
विपय के साथ सम्बद्ध भाग अग्रभाग कहलाता है। उस अग्रभाग में पड़े हुए ब्रह्म के वियय- 
प्रकागक प्रतिविम्ब के साथ जीव का एकीनाव (अभेदाभिव्यक्ति) है । 

कुछ भालोचऊो ने उपर्युक्त दोनों मतों के विपरीत एक तृतीय मत की अवत्ता रणा करते 
हुए वहा हैं कि विपय का अधिस्ठानभूत विम्बस्वरुप ब्रह्म चेतन्य ही, साक्षात्‌ आध्यात्मिक 
सम्बन्ध का लाभ होने से, वियय का प्रकाथक है। अत: विम्बत्वचिभिष्द चेतन्य का विम्वृत्व 
सूप से प्रतिविग्वल विशिष्टरचेतन्यस्प जीव के साथ भेद होने पर भी विम्बत्व और प्रतिविम्व॒त्य 
जप से उपलक्षित शुद्धच॑तन्य रूप से जो एकीभाव है, वही अभेदा भिव्ययित है । 

तृतीय पक्ष की आल्लोचना--वृत्ति के मदृत्त्व के सम्बन्ध में ततीय पक्ष का उल्लेख करते 
हुए हमने पीछे कहा है कि दत्ति के द्वारा अधिधया के आवरण का भंग होते पर जीव विपयों का 
प्रकाश करता है । उपर्युक्त दो पक्षों की तरह तृतीय पक्ष आवरणनंग के सम्बन्ध में भी अद्वेत 
दर्गेन के समालोचरफों का म्तेक्य नहीं है। इस सम्बन्ध में प्राप्त प्रमुख मतमतान्तरों का ही 
निर्देश इस स्थल पर उपयुक्त होगा । 

प्रथम मत---प्रथम मत के अनुसन्धित्युओं का विचार है कि जिस प्रकार अन्धकार में 
जुगन्‌ के प्रकाथ से छिद्र होता है, उसी प्रकार न्ञान से अज्ञान के एक देश में चढाई के समान 
भज्ञान का वेष्टन, या भीत योद्धा के समान पलायन, आवरण भंग है। 

* द्वितीय मत--अज्नान के एकदेशीय विनाभ, संवेप्टन या अप्तरण को आवरण भंग ने 
मानकर कुछ विद्वानों की मान्यता है कि आवरण के होने से वुत्तिकालपर्यन्त विपयावच्छिन्न 
चैतन्य का आवरण न रहना ही आवरण भंग है। “मैं अज् हूँ इस मनुभव की स्थिति में अहम! 
अनुमव में प्रकाशमान जीव चैतन्य का अज्ञान आश्रय है, परन्तु वह अज्ञान उसे आवृत नहीं 
करता | है 

ततीय भत---उपर्युक्त दोनों मतों के विपरीत कुछ आलोचकों का कथन है कि वृत्ति 
से नप्ट होने वाले और संख्या में वत्ति के वरावर अवस्थारप बत्ान अनेक हैं। एक बनान के 
नप्ट होने की स्थिति में वृत्ति से अवस्थारूप अज्ञान का विनाद्य आवरणमंग है। इस मत के 
अनसार जितने ज्ञान हैं उतने ही अनान भी हैं । इस अवस्थाख्य अन्ान के सम्बन्ध में भी विद्वानों 
में मतभेद है। यदि कुछ विद्वान्‌ू अवस्थारूप अन्नान को सूलानान के समान अनादि मानते हैं 
तो इसके विपरीत दूसरे निद्रा आदि के समान सादि मानते हैं । 

चतुर्थ भत--चत्तुर्थ मत के अनुयायियों का विचार हूँ कि जिस काल में जो अज्ञान 
जिस वस्तु का आवरण करता है, उस काल में उस वस्तु के ज्ञान से उसी अनान का नाश होता 

'है। समस्त अज्ञान सवेदा आवुत्त नहीं करते। जब अन्य वृत्ति के द्वारा, आवरक अनान का 
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एँ 

प्रथम पक्ष -॥ 
हुए आलोचर/ हे? होता है तो बन्य अज्ञान उसको आवृत कर लेता है। 
नही स्‍तर # माँ ॥धय की प्रसिद्ध टीका न्‍्योग्रवरिद्रिका के लेसक आतर्दपूर्ण 
रा! 2 9 » शान से किसी एक जान वा नाश हीता ही है, परन्तु इतर 
रो य् नहीं होता। अत धाराबाहिर दूसरी दुनियों से भी एक एक 


देने वे अतुपार सक्षेत में वृत्ति के कायं--आ व रण शवित का उच्छेद, 
तुलाज्ञान वा ५ था वी एक विशेष स्थिति का निरावरण, अविद्या के एक देश का 
विनाश कर उममे दौज॑ल्य उत्सन्न करना, भीरमटापसरण के प्तमान अधिया का निवारण तथा 
क्टमवेप्टन (चटाई लपेटना) के समान अविद्या की निवत्ति करना है। सझठय में, वृत्ति वा यही 
महत्त्व है । 


'भह ब्रह्मास्मि' वृत्ति का स्वरूप और उत्तकी उपयोगिता 


बह ब्रद्मयात्मि' अन्त करण वी वह असए्ड आकार से आया रित वृत्ति है जितता उदय 
शिज्ामु के अन्त करण में, तत्वप्सि के द्वारा अखण्ठाजार का बोप होते पर होता है । 'अहू 
ब्रह्माध्मि! वृत्ति वे अनुसार तत्त्वजिन्नास को यह बोध होता है कि 'मैं ही नित्य शुद्धवृदस्वध्प 
ब्रह्म हू! इस वृत्ति के सम्बन्ध में यह शक होना स्वॉमाविव है कि जडवित्तवत्ति नित्य-शुद्ध- 
बुद्धस्वरूप ग्रह तो अपना विपय किस प्रवार बना सती है। उदते दका व संट्राधान हमे 
अद्ती सद्दातन्द के दस क्यत में मिलता है कि चितवृत्ति शुद्ध ब्रह्म को अपना विपय नहीं 
बनाती, वरत्‌ वह अज्ञानत्रिप्विप्ट धन्‍्यग मित्नरिपयिणी होती है । झब उसमें चैतस्य का प्रति 
विम्व पडता हैं तो बह प्रत्यकृचतन्‍्यगत अज्ञानावरण को दर करती है। इस प्रवार अज्गाना- 
वरण को दूर करना ही (अद्द्‌ ब्रह्मा स्मि) इस चिचवृत्ति वै उदय का परिचायक है! प्रत्यव' पर 
ब्रह्म विषयक अज्ञानावरण वे दूर होते ही तत्वजिजञामु को यह लनुमत्र द्ोने खगता है कि मैं ही 
नित्य घुद्धबुद्धस्वरूत ब्रह्म ह। उक्त बृत्तिसस्पन्न सावदेत्ता कौ ब्रद्म वे अतिरित विसी सत्ता 
की आत्ति नही हीवी। दस प्रकार असपण्ड चैतन्य वृत्ति है कारण प्रत्यकर््दतन्‍्यगत अज्ञात के 
नष्ट ही जाने पर अज्ञान के कार्यप्रपत्न का भी उसी प्रकार बाद हों जाता है. जिम प्रतॉर् हि 
तत्तुह्प् कारण के जन जाते पर पटल्‍प कार्य का विनाश हो जाता है। यहा महू आश्षेप करना 
उपयुवत्र न होगा कि अज्ञान और उसके वार्य॑-प्रपच का बाप होते पर भी 'अह बद्घारिमि' वृत्ति 
तो झैप रह जाएगी, जिसके कारण बद्ैस सिद्धि मे बाधा आएगी । उतने जाक्षेत के निरावरण नें 
सम्तन्ध में महू तथ्य विचरणीय है कि वृत्ति भी अज्ञान एवं उसे कार्य प्रतच् वें अन्तर्गत ही 
है। बर् जब अनजान वी निवृत्ति होगी तो वार्य प्रपच एव संखण्डाकाराजारित वृत्ति का भी 
नाझ हो जाएगा | अब यदि यह कहा जाए कि गज़ान, प्रवच एवं अखए्हावाराकारित चित्त 
बृत्ति का नाश होने पर भी वृत्तिप्रतित्रिभ्वित चैसस्यामास तो वर्तमान ही रहेगा, तो दुसके 
उनर मे यह वहा जाएगा कि असष्डात्रार वृत्ति के तप्ट होने पर उससे जो चेतस्य का प्रथि- 
बिम्ब पड रहा या बढ अवप नहीं प्रतीत हो सकता । जिस प्रकार कि दर्यण मे मुख वा प्रति- 
दिम्य तभी तक दिखाई पड़ता है जय तक कि दर्पण रहता है, उसी प्रवारवृत्ति में चंतत्य का 
प्रतिविम्त्र तमी तक पहना है, जद तक हि वृत्ति रहती है। जिस प्रकार कि दर्पण मे नप्ट हो 
जाने पर जिस्य मात्र (मुस) शेप रह जाता है, उसी प्रद्ार वृत्ति वे लौत होने पर उस चैतरय 
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प्रतिविम्व के विम्ब-प्रत्यगभिन्न परबरह्म मात्र की ही सत्ता रह जाती है।* 

जिस प्रकार कि घटादि जढ़ पदार्थ को देखने के लिए नेत्र एवं दीपक दोनों की आवश्य- 
कता होती है. परन्तु दीपदर्शनार्थ केवल नेत्र ही पर्याप्त है*, उसी प्रकार अज्ञानावच्छिन्न जीव 
चेतन्यगत अज्ञान को दूर करने पर ब्रह्म मात्र के दर्शन के लिए “बह ब्रह्मास्मि' यह तदाकारा- 
कारित चित्तवृत्ति तथा तदुगत चिदाभास दोनो की आवश्यकता है । 


'अहं ब्रह्मास्मि' एवं जडघठाद्याकाराकारित चित्तवृत्ति का भेदनिरूपण 


वृत्ति सम्बन्धी विवेचन के आरम्भ में जडघटाद्याका राकारित वृत्ति एवं 'बहूं ब्रह्म स्मि' 
रूप वृत्ति के भेद की ओर संक्रेत किया गया था। यहां दोनों प्रकार की वृत्तियों के सुक्ष्म भेद 
का निरूपण किया जाएगा। , 

जैसा कि 'अहुं ब्रह्मास्मि' वृत्ति सम्बन्धी विवेचन करते समय कहा जा चुका है. भज्ञा- 
नावरण का उच्छेद करके स्वयं चित्तवृत्ति भी शान्त हो जाती है । इसके पश्चात्‌ उम्र वृत्ति में 
चैतन्य का प्रतिविम्बरूप चेतन्याभास रह जाता है। वह चैत्तन्याभास स्वयं प्रकाशमान शुद्ध 
चैतन्य का ही अंश है, अत: यह उसे प्रकाशित करके स्वयं उसी में विलीन हो जाता है। परन्तु 
जडघटाद्याकाराका रित वृत्ति की स्थिति वृत्ति की उक्त स्थिति से भिन्‍न है। क्योंकि जब “अयं- 
घट : (यह घट है) इस प्रकार अज्ञातघटविपयक चित्तवृत्ति का उदय होता है तो वह वृत्ति 
घटावच्छिन्तर्चतन्य के आवरण करने वाले घटविपयक अन्नान का भी नाश करती है भर अपने 
में वतंमान चिदाभास के द्वारा घट को भी प्रकाशित करती है ।' इसके विपरीत जैसा कि ऊपर 
कह आए हैं, 'बहं ब्रह्मास्मि' वृत्ति में च॑तन्य का प्रतिविम्वरूप चंतन्याभास शुद्धच॑तन्य का अंश 
होने के कारण उसे प्रकाशित करने में असमर्थ होता है ।* 


तत््वमसि द्वारा ब्रद्मवोध 

मोक्ष के साधन के झूप में उपनिषदों में प्रज्ञातं ब्रह्म, (ऐ० ५-१) “बह ब्रह्मास्मि! (चृ० 
१-४-१०), 'अयमात्मा ब्रह्म' (व॒० २५१६) और 'तत्त्वमसि' (छा० उ० ६-८-७ )--इन चार 
महावावयों का उल्लेख किया गया है ! यहां हमारा उद्देश्य सामवेद शाखा के छा्दोग्योपनिपत्‌ 
के महावाक्य--तत्त्वमसि द्वारा होने वाले अखण्डाय्त्रोब की मीमांसा करना है। छान्दोग्योप- 
निपद में तत्वमसि का उपदेश उद्दालक ऋषि ने इवेतकेतु के प्रति किया है। यहां यह कह देना 
और उपयुक्त होगा कि तत्त्वमत्ति आदि महावाक्यों के द्वारा अखण्डार्थत्रह्म का साक्षात्‌कार तभी 
हो सकता है जब कि जिज्नासु का चित्त घुद्ध, संस्कृत एवं ब्रह्मसाक्षात्कार के लिए दढ़ है । 





१. वेदान्तसार, पृष्ठ ७७ (चीखस्‍्वा संस्करण)। 

२. चक्ष॒ुदीपावपेक्ष्येते घटादेदंदाने यथा । 
न दीपदर्शने, किन्तु चक्षुरेकमपेक्ष्यते ॥ पंचदर्शी ॥ वेदान्तप्तार, पृ० ५२ से उद्धृत । 

३. बुद्धि तत्व्थचिदाभासो द्व बितो व्याप्तुतो घटम्‌ । 
तन्नाज्ञानं धियानद्येदाभासेन घट: स्फुरेत्‌ ।| पंचदशी । वेदान्तसार २६ से उद्धृत । 

४, जडपदार्थाकाराका रितचित्तवृत्तिविशेषो5स्ति । तथाहि अय॑ घट इति घटाकाराकारित- 
चित्तवृत्तिरज्ञातं॑ घट विपयीक्षत्य तदुगतान्ञावनिरसनपुर:सर स्वगतचिदाभासेन जड़े 


घटमपिभासयति । --वेवान्तसा र, पृष्ठ ८०,। 
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प्त्त्वमप्ति' एहादादव का विवेचन करने से पूर्वे इस महावाकय के पदों के अर्थ का विवे 
चने करना प्पथवत्र होगा । अत यहा पहिले तत्वमस्ति महावावय के पदार्थ का निप्य क्या 
जाएगा। 


तत्वम॒प्ति' के अन्तर्दे्ती पदों का अर्थ 


तत््वममि” महावावय के अन्तगंत १हिला एद्र तत्‌ है, जिसका वाच्याय मज्ञान एव कारण, 
सूक्ष्म-स्थुल झरौर वी समष्टि, तदुपटित चतन्य तथा एसदनुपदित चंतस्य (तुसीय चतन्य )-- 
इन सब॒वा तध्तलहौहपिए्ड के समान एय' रूप से व्वभासित होना है। इसके मेतिरिवत तत्‌ 
शब्द का जट्ष्वार्थ --अज्ञातावच्छित्त ईशमवरचेतन्य का णाधार भूत जी अनुपदित घतन्य उसत्रा 
अज्ञान एव तदबच्छिन्त ईदवर चैतन्य से विविक्त होवर भिन्‍न-भिन्‍ने रूप से अवभाभित हीना 
है 
(त्वम पद का वाच्यार्थ एवं लक्ष्या्य --अज्ञान तथा का रण, सूद्ष्म, स्पूल द री रो की व्यध्ति 
एब प्राज्ञ, तँजस दया विश्व चवल्य और तदनुपहित चँतस्थ, इन तीनों दा तप्त लौहपिण्ड वें 
समान अभेद विवक्षा मे एकरूप ये अवमासित होता त्वमू' पद का वाच्यार्थ है। इसके अवि- 
रिक्त व्यप्टिमूलत अजञना दि, तदुपरद्टित जीवर्चतन्य एवं इनका आधार भूत यो अनुपरद्धित प्रत्य- 
गात्मव तुरीय चसन्‍्य, इन सबका भेद विवक्षा में पृथ₹-पृथक्‌ प्रतीद होता त्वमू पद वां सलंद्षवाव 
ह्दै। 
उपयवत कथन के अनुसार बनुप्हित चंतन्य (शुद्ध चैतस्थ) ततू और (्वम पदों का 
लट्ष्याथं है । इस प्रबार तत त्वम्‌ पद। के अर्थ का निर्णय होन पर अब यहा 'तत्वमति इस महा- 
वावय वे अर्थ का प्रतिपादन किया छाएगा। 
तत्त्वमरसि' का लक्षणाप्रतिपाद्य अर्थ --'तत््वमथि' ने अन्तर्गत 'तत्‌' एवं 'त्वमृ यह 
क्रमझ सर्वेत्न ईश्वर एबं अल्पज्ञ जीव से धौधक हैं। इस प्रवार दोना पदार्थों में स्पष्ट विशेष 
होने वे' कारण तित्वमसि' द्वारा मखण्डा्ं वा बोध होना असम्मव प्रतीत होता है। परन्तु उदत 
गरपत्ति तत्त्ममि का अभिषेयारव भ्रहण करने पर ही उत्तनन होती है । लक्षणा द्वारा तंतू एव 
त्वम पदों का अर्य ग्रहण करने पर 'तत्त्वमसि' के अंसण्डार्थ का बोध स्वय हो जाता है | 
इशीचकार ते तत्त्वप्रप्ति के बन्वर्गंत तत्‌ एवं द्वम्‌ पदों का लक्ष्यांप बतलाते हुए 
पहिले तत्‌ झब्द का लद्ष्पार्थ निश्चित बरते हुए कट्टा है कि सृप्टि मे पहिले नाम रूप से रहित 
जो सद एवं अई्टत वस्तु बनलाई सर्द है, सुष्टि निर्माण होने ये पश्चात बह तदु वस्तु अब भी देसी 
हो अविरत है,-यही तत्‌ झज्द का लब्याथं है। पच्रदशीवार विद्यारण्य ने 'त्वेमू पद ढां 
लक्ष्यार्थ बतलाने हुए वहा है कि त्वम्‌' पद सक्षणा हे दारा श्दणादि का अनुष्ठान करने वाले 
तथा महावावय दे जिन्नासु थ्रोगा बे देहेन्द्ियातीत एवं तीनों दहा (स्थुल, सूट्षम एवं कारण) दे 
साक्षी पदार्थ वा बोघक है ।' 
यह कहता असगत न होगा कि तत्त्वमंसि महावाकय को अलण्टायंबोय तव तक नई 
हो सकता जब तेक कि यह निर्णय न हो जाय कि जहत्लक्षणा एवं जहदजहुल्तक्षणा या मार्ग 
लक्षणा में से विस लक्षणा के द्वारा अख'दार्थ का बोघ होता है। उक्त्र तीनों लक्षणाओं ने समी 





१ पचदरशी ५४,६। 
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मप्ति के अखण्डार्थ का बोध संगत हो सकता है । 
है 6 छा सम्बन्ध, 


रा [ए( - ##थका 


:- १० 4८ मन्‍ 
5 मी कुछ पं 


जहल्लक्षणा भौर तत््वमसि 


जह॒ल्लक्षणा को ही जहत्स्वार्था भी कहते हैं। ज॑ 
भर्थ का बोध कराता है तो वह जहल्लक्षणा कहलाती है 
घोष: (गंगा में घोष ) हैं उक्त उदाहरण के अन्तर्गत गंग 
प्रवाह में घोष का होना सम्भव नहीं प्रतीत होता, इस| 
को त्याग कर सामीष्य सम्बन्ध के द्वारा तीर अर्थ का बोधक है। अत: गंगायां घोष: स्पष्ट ही 
जहल्लक्षणा का उदाहरण है। जहां तक तत्त्वमसि' का प्रदन है, यह महावाक्‍्य उक्त रीति से 
जहल्लक्षणा का उदाहरण नहीं सिद्ध होता। तत्त्वमसि में जहल्लक्षणा न मानने का कारण यह है 
कि तत्््वमसि के तत्‌ एवं त्वम्‌' पद अपने मुल्यार्थ-चैतन्य का पूर्ण रूप से परित्याग नहीं करते, क्योंकि 
दोनों के चैतन्यांश में विरोध न होकर तत्‌ के परोक्षत्व एवं त्वम्‌ के अपरोक्षत्व का ही विरोध है! 
यदि कहा जाए कि अविरुद्ध चैतन्यरूप वाक्‍्यार्थ को त्याग कर तो उक्त लक्षणा हो ही जाएगी तो 
यह अनुचित है, क्योंकि यदि 'तत्त्वमप्ति! के चेतन्यांश रूप वाक्यार्थ का त्याग-कर दिया जाएगा 
तो तत््वमसि के द्वारा प्रतिपाद्य मखण्ड एवं चेतन ब्रह्म का बोध ही नहीं निष्पन्न हो सकेगा। 
. एक दूसरा तर्क करते हुए पूर्वपक्षी का कथन है कि जिस प्रकार “गंगायां घोषः” के अन्तगरंत 
गंगा पद अपने अर्थ का त्याग करके तीर अर्थ का बोध कराता है, उसी प्रकार तत्त्वमसि' के 
अन्तर्गत भी 'तत्‌' एवं 'त्वम्‌! पद ऋमश: परोक्षत्वादिविशिष्द चैतन्य रूप अर्थ और किचिज्ज- 
त्वादिविशिष्टर्चैतन्य रूप भर्य को त्याग कर लक्षणा द्वारा जीवर्चतत्य का बोध कराएंगे। 
पव॑पक्षी की उतत शंका निराधार है, क्योंकि गंगायां घोष: में तो तीर पद ने होने के कारण 
लक्षणा द्वारा गंगा शब्द का अर्य तीर ग्रहण किया जाता है, किन्तु तत्त्वमसि” के अन्तर्मंत तो 
'तत्‌' एवं 'त्वम्‌ शब्द वतंमान है, अतः इन पदों के द्वारा ततू-तत्‌ बर्थों की अत्तीति स्वतः हो 
रही है। इस प्रकार लक्षणा द्वारा एक पद से दूसरे पद के अथ्थे का बोध कराने का प्रयत्न व्यर्थ 
ही कहा जाएगा ।* इसलिए 'तत््वमसि' के अखण्डार्थ का बोध जृहल्लक्षणा द्वारा कदापि संगत 
नहीं कहा जा सकता । 


क्षात्मक विवेचन के द्वारा यह देखने का प्रयत्न किया जा *गेता है, इसीलिए 
हट 
| । 
५ 
फ्् 


अजहलल्‍लक्षणा ओर तत्त्वमसि 


जहां पद अपने अर्थ का परित्याग न करके अन्य अर्थ का बोध कराता है, वहां अजहल्ल- 

क्षणा होती है। इसे अजह॒त्स्वार्था भी कहते है | 'शोणोधावति' (लाल दौड़ता है) अजहल्ल- 

क्षणा का उदाहरण है। उक्त उदाहरण के अन्तगंत 'लाल' (वर्ण विशेष ) का दोड़ना असम्भव 

है, इसीलिए शोण शब्द का अर्थ लक्षणा के द्वारा शोणवर्ण विशिष्ट अश्वादि लिया जाता है । 

'शोणोधावति' में शोण शब्द अपने अर्थ--लाल वर्ण का परित्याग किए विना ही शोणगुण 

' विशिष्ट अद्वादि रूप अन्य अर्थ का बोध कराता है। परन्तु 'तत्वमसि” का वाक्‍्यार्थवोघ 
अजहल्लक्षणा के द्वारा नहीं प्रतिपादित किया जा सकता । इसका कारण यह हैकि तत्‌' एवं 





१. वेदान्तसार २५ । 


२४२ ७ बअद्वैत॑वेदान्त 
क्रमश पसेक्षत्वादिविशिष्ट चैतन्य एवं अपरोक्षत्वादिविशिष्ट चेतय 
'तत्त्वमसचैतन्याश मे अविरुद् होते हुए भी परोक्षत्र एवं अपरोक्ष त्य रूप अर्थ में विएृद् 
घन करना उप्चजहर्स्वार्था लक्षणा मानने पर उक्त विरोध का परिहार न होने वे वारण तत्व 
जाएगा द्वारा अखण्डा्यं का बोध नहीं हो सकता। क्योवदि अजह॒त्य्वार्धा लक्षणा ने अनुमार 
... * के अपने अर्थ का त्याग न होने के कारण उतत परोक्षत्त्व एवं अपरोक्षत्व रूप अर्थ का 
विरोध बना ही रहेगा । 
तत्त्वमसि में पुत अजहल्लक्षणा सिद्ध करते हुए पूर्वपक्षी का विचार है कि ततू' पद 
“(वर्म्‌' पद से विरुद्ध अपने परोक्ष त्वादि धर्म को त्याग कर उममसामान्य एवं [तत्‌ एवं त्वश्‌ 
पदवर्ती) अविरुद्ध चेतन्याश को ने ध्यागकर त्वम्र पद के अर्थ --किचिज्जञ त्वादिविशिष्ड जी द- 
चैतन्य का लक्षणा द्वाराबोघ कराता है। उक्त प्रकार के अनुसार ही त्वम्‌ पद तू पद हे 
चिरद्ध अपने अपरोक्षत्दादि धर्म को पाप कर उम्रपसामास्य एवं अविषद्ध चैठन्थाश को ने 
स्पापषकर तत्‌ पद के अध--संवंसत्त्वादिविज्षिप्ट ईइवरचतत्य का लक्षगा द्वारा बोध कग्ात। 
है। अजहत्मकषणा के समर्थन में पूर्वेपक्षी का उबत तर्क सयत नही कहा जा सकता, वयोक्ि 
एक पद ('तत्‌! या 'त्वम्‌) लक्षणा द्वारा अपते परित्यवत परोक्षत्वापरोक्षत्व रूप अथ को भी 
स्क्षणा ऐै सूचित करे और दूसरे पद के अर्थ को भी लक्षणा द्वारा बोधित करे, यह अप्तगत 
है, क्योंकि अजहल्लक्षणा का जो उदाहरण 'शोणोधावति” हमने अमी दिया है, उसमे शोण 
पद मपने अ्थं-- खत को भी बतल्ाएं और लक्षणयां नीलादि वर्णों का भी बोध कराएं, यह 
भश्षणत है। इसके अतिरिक्त 'तत्‌' एवं त्वम” पदों द्वारा अपने-अपने अर्थ की हवत प्रतीति 
होने के कारण लक्षणा द्वारा एक पद से दूसरे पद के अर्थ का ग्रहण करना ही व्यर्थ है।' 
ऊपर किए गए विवेषन के आधार पर वजहल्‍्ल्षणा द्वारा भी 'तत्वमरति के 
मदल्षण्डापंचोष की असगति स्पष्ट ही है । 


तत्वमस्ि और भागलक्ष णा या जहृदजहल्लक्षणा 


भागलक्ष णा या जह॒ृदजहुल्‍लक्षणा उत्त स्थल पर होती है, जहा शब्द अपने कुछ भश वें 
धर्ष का त्याग कर कुछ अब वे अथे का बोघ वराता है। उदाहरण वे लिए 'सो5्प देवदतत ' 
इस वाजय में तत्‌ (स) शब्द का अर्थ है--तत्काल विशिष्ट देवदत्त और इदम्‌ (अमयम) शब्द 
का भर्य है--एतत्कात विजिष्ट देवदत्त | उक्त वाबय के अन्त त देवदत्ताश मे कोई विरोय न 
होव र तत्कालीन भौर एतत्कालीन अश में हो काल सम्बन्धी विरोध है। इस प्रवार उतत उदा> 
हृएण में विशढ़ादं का त्थाग बरके अविषद्ध देवदत्त पिण्हमात्र का बोध कराने के लिए जहँद* 
जहुललक्षणा माती जाती है। इसी प्रकार तत्त्वप्ृप्ति वे अन्तर्गत भी तत्‌ शब्द वा अर्थ है-: 
परोक्षवादि विशिष्ट देठस्य--ब्रह्म और त्वप्‌ दद का अर्थ है--अपरीक्षरवादिविशिष्द चेतन्थ 
जीव॥ इस प्रकार इन दोतों वदों के चंतन्याश में कोई विरोध न होकर केवल परोक्षत्व एंव 
अपरोक्षत्व में ही पारस्परिक विरोध है। अत परोक्षत एवं अपरोक्षतदद रूप विदद्धांशों का 
त्याग जहल्लद्षणा द्वारा और ततू एवं त्वम्‌ पद से अविरंद्ध अख़ण्ड चैतन्य का बोच अज॑हूत्ल- 
दा द्वारा होकर, जहद॑जहल्तक्षणा द्वारा तत्त्वमसि छे अलण्ड चंतत्य का बोभ होता है| 





|. एकेनपरदेतस्वार्धाशपदार्थान्तरों भयनक्तगाया असम्भवात्‌ पदान्तरेण तदर्थप्रतीती सक्ष" 
णया पुनप्वतप्रतीत्येक्षाभावाच्च। --वैदान्तस्तार २६॥ 


अद्वंनचाद का स्वरूप विवेचन छ २४४५ 


जह॒दजहल्लक्षणा द्वारा पदार्थ के कुछ अंश का त्याग एवं कुछ अंश का ग्रहण होता है, इसीलिए 
इसे भागलक्ष णा भी कहते हैं। 

उपयुवत प्रकार से तत्त्वमसि में लक्षणा होने पर सम्बन्धत्रय (समानाधिकरण सम्बन्ध, 
विद्येपणविशेष्यभाव सम्बन्ध और लक्ष्य-लक्ष णभावसम्ब्न्ध) के आधार पर अखण्डकार्थे का 
प्रतिधादन करना है। अतः यहां तत्वमसि के सम्बन्ध में उक्त तीनों सम्बन्धों का विवेचन 
भपेक्षित है ! 


समानाधिकरण सम्बन्ध 

जिस सम्बन्ध के हारा भिन्न-भिन्न अर्थ वाले पदों का एक ही अर्थ में तात्पर्याववोध होता 
है. वह सम्बन्ध समानाधिकरण सम्बन्ध कहलाता है। उदाहरणार्थ 'सो5यंदेवदत्त: इस उदाह- 
रण में ततू (सः) पद का तत्काल-तद्ंश विशिष्ट अर्थ है और इदम्‌ (अयम्‌) शब्द का एतत्काल- 
एतट्टेश विशिष्ट रूप अर्थ है । परन्तु उक्त दोनों पदों का तात्पर्य देवदत्त पिण्ड रूप एक ही मय॑ 
को प्रकट करना है । इसी प्रकार तत्त्वमसि में भी तत्‌ एवं त्वम्‌ पदों का परोक्षत्व-सर्वज्ञत्वादि 
विशिष्ट रूप अर्थ तथा किचिज्नत्वादिविशिप्ट रूप अर्थ परस्पर विरुद्ध हीते हुए भी समानाधि- 
करणसम्बन्ध द्वारा एक ही अखण्ड चैतन्य रूप अर्य का बोधक है। अत: समानाधिकरणसम्बन्ध 
हारा तत्वमसि से एक ही अखण्डा्थ ब्रद्म का प्रत्तिपादन होता है । 


विशेषण विशेष्य भा वसम्वन्ध 


जो शब्द अपने विशेष्य को भन्य शब्दों से व्यावृत्त कर देता है उप्ते विशेषण कहते हैं 
और जो घब्द व्यावृत्त होता है उसे विशेष्य कहते हैं । उदाहरणार्थ सोथ्यं देवदत्तः ! इस उदा- 
हरण में अयंशव्दवाच्य एतत्काल-एतहशविशिष्ट देवदत्त 'सः शब्द वाच्य तत्कात-तत्‌ 
देशविशिष्ट देवदत्त से भिन्‍न नहीं है, जब यह बोध होता है तो तत्‌ शब्द 'इदम्‌ शब्द का 
विशेषण होता है और इदम्‌ शब्ध तत्‌ शब्द का विशेष्य है। अतः विशेषणविशेष्यतस्त्रस्थ से 
ससोड्य॑ देवदत्त:' से यह वही देवदत्त है, यह बोध होता है बोर तत्काल-तत्देशविशिष्ट देवदत्त 
से अन्य देवदत्त की व्यावृत्ति हो जाती है । इसी प्रकार ततू पद वाच्य तत्‌॒कालतदुदेशविश्िष्ट 
देवदत्त 'इदम्‌' झब्द बाच्य एतत्‌काल-एतद्देशविशिष्ट देवदत्त से भिच्त नहीं है अर्थात्‌ यही 
वह देवदत्त है! जब इस प्रकार का बोध होता है तो इदं (अयम्‌) शब्द तत्‌ (सः) शब्द का 
विशेषण होता है और (सः) शब्द विशेष्य होता है । इस प्रकार परस्पर भेद व्यावर्तक होने से 
से एवायम्‌ (वह वही है) एवं 'अयमेवस:' (वह यही है) के रूप में सः भर अयम्‌ दोनों ही एक 
दूसरे के विशेषण एवं विशेष्य हो जाते हैं । इस प्रकार विश्ेपणविशेष्यसम्धन्ध के द्वारा देवदत्त 
रूप एक ही अय॑ का प्रतिपादन होता है। इसी प्रकार पत्वमसि' के सम्त्रन्ध में जब यह बोध 
होता है कि 'त्वम्‌' पदवाच्य अपरोक्षत्व-किचिज्जत्वादिविशिष्ट चैतन्य 'तत्‌पदवाच्य सर्व- 
ज़त्वादि विभिष्ट चंतन्य से भिन्‍न नहीं है तो तत्‌ शब्द का अर्थ त्वमूपदार्थ निष्ठभेद का व्यावतेंक 
होने से विद्येषण होता है. और त्वमूपदार्थ व्यावर्त्य होने के कारण विद्येष्य हीता हैं । इसी प्रकार 
जव यह कोच होता है कि तत्पदवाच्य सर्वेज्नत्वादिविश्विप्ट चैतन्य त्वम! पदवाच्य अल्पन्ष- 
स्वादि विशिष्ट चैतन्य से भिन्‍न नहीं है तो त्वमूपदार्थ ततूपदार्थनिष्ठ भेद का व्यावतेंक होने 
से विज्षेषण है और तवूवदार्थ व्यावत्यं होने से विशेष्य है। इस प्रकार विशेषण- विशेष्य-सम्वन्ध 
के आधार पर तत्‌ एवं त्वम एवों के द्वारा चैतन्परूप एक ही अर्थ का बोध होता है। तत्‌ एवं 


२४६ ए ब्रईनवेदान्त 


स्व पर्दो द्वारा एक हो बर्य का बोय होने से दही तू है” और 'तू ही वह है” इस प्रकार कौ 
प्रतीति होती है। बा 'तत' एवं ल्वम' पदों के वाश्यार्थ बे द्वारां जिस विरोध की प्रतीदि 
हीती है, उसका निरावराप उक्त विधि से लक्षणों भानने पर स्वय हो जाता है। मघुनुदत 
हरस्दती प्रमृति बद्त वेदान्त वे अनेक विद्वानी ने तत्वमसि वे अखण्डापं बोध ने सम्बन्ध में 
अहदजहत्तञणा का ही समय॑न किया है| 


वेदान्तपरिमायाकार का मत 


वद्ान्तवरिमापाकार ने स्वमतप्रतिपादन के संम्वन्ध में पहितरे पूर्वेचक्षी के मठे का 

उल्लेख १ रते हुए कहा है कि जिस प्रदार आदित्यों गूष ' (यनत्लाम्म सूय॑सूप है) तथा पेज 
मान प्रस्तर ' (यजमान दर्भमुष्टि स्रूप्र है), इत्यादि वास्यों में गौग्रनप से यूप में बादिय 
एव दर्भमुध्टि में मज़मान वा व्यवह्र होता है, उसी प्रतरार जीव और प्रस्मात्मा वा अमेद 
द्वाविमौपुष्पो वाऊे क्षरमवासर एवं च', द्वासुपर्गा सथुजा साया समान वृक्ष परिषत्तजातै | 
तबोरन्ब पिशल ह्वादल्वनब्नल्तन्पोउमिवाकश्चीति 'कआादि प्रमाणों में बाधित होते पर भी 
ठत्वमत्ति इत्यादि में क्षादित्य एवं यूप तया यजमान एवं दर्ममुष्टि वे परस्पर भेद वी तरह तत्‌ 
तर पद के अथो में परस्पर भेद होते हुए भी गोण रूप से अभेद दंग व्यवहार हो जाता है। 
पूर्वपक्की के मत का विराकर" करते हुए घमंराजा-वरीर्द का तक है दि ततृत्वमसि/ दें अस्त 
गत तत्‌' एवं ' सम पदों के द्िरोध की झान्ति गौचाय॑व्यवस्या दें बिना स्वीकॉट िए ही 
उम्मव है। दस विद्वान का कयन है कि व्यावहारिक भेद को मिद्ध वरने वाले प्रत्पक्षारि प्रमाणों 
के साथ वास्ववित अनंद वा बो'प कराने बाते 'तन्‍्त्रममि' आदि दातयों का बुद्ध भी विरोप नहीं 
है। अपने मठ की पुप्लि में वेदास्तत्रिझ्रापाकार का कथन है हि तित्वमर्मिं में तत्‌ एवं त्वम्‌ 
पददो के भेद के साक्षाआार मे प्रत्यक्षादि दोपपूर्ण होने को समावना हो सकती है, परन्तु वदिक 
प्रमाण के सर्वे या निर्दीप होने के कारण उसमे दोषों की समावना नहीं की जा सकती । अठ 
वेदजन्य शान के द्वारा प्रत्यक्षादि प्रमापो का बाप स्वत सिद्दही जाता है। इस प्रकार तत्‌ 
एवं त्वम्‌ पी को अभेद धतियादन, दद प्रतिपाद होने वे कारए प्रत्यक्ष प्रमाष से प्रतियरदित 
भैदप्रतिपादन की अपेक्षा प्रामाणिक होते के कारण स्वीकार्य है यदि शास्त्र प्रमाण की अपेक्षा 
प्रत्यक्ष प्रमाण को बतवाह मानता जाएगा, तब तो चर्दाएि प्रद्ी वे! अधिक परिमाष मे ग्ररत 
दरने बाते ज्योतिप्‌ झास्त का, घच्दादि प्रदेश मात्र परिमाण दिखाने वाले प्रत्यक्ष प्रमाय से 
दाघ होने लगेगा : अत प्रायन्न प्रमाण की अपेक्ा शास्त्र प्रमाण को ही बववान्‌ मारता जाता 
धाटिए | परन्तु पूर्व पक्षी की शका है कि प्रत्यक्ष तया झपद प्रमाण का परस्पर उपजी ब्योपजीव 6 
भाव है। यदि शब्दप्रमात को प्रत्मक्षप्रमाण की बयेक्षा बलवान मानता जाएगा ठा उप 
जीव्योपजीवक खाद की स्थिति नहीं देखी जा सकती । पर्वप्ती की थका का समायानेवरत 
टरए वेदास्तपरिमापाक्ार वा कथन है कि अग्निम्योग से रक्त हुए घट में अप रकवोषदोन: 
द्याम यिह खत घट इयाम नहीं है) दत्यावारक ब्रतीतधि होती है। यहाँ बेदास्त परिभाषा: 
कार रा कयन है कि सविशेषशेहि! स्वायनियमों के अनुसार जिस प्रकार दि पने टए रक्त 


आ-छ७स...--७--..--.3%--नका पैन अंक ना माकिना.. .. 
१ वदान्त परिनाषा, सप्तम परिच्हेद | 
२. वैद्ान्त परिनाधाकार द्वारा निदिष्ट मविशेष्नहि दस न्याय ने अनुमार विशेषयत्रिधिस्द् 


तक 


में प्रदत्त होने बावे विधि निप्रेप रूप बचनों का यदि विशेष्य भाग मे बाय प्रतीत हो हो 
वह विधि निषेध विधेषय सागमात में प्रवृत होकर झान्द हो जाता है 


बह तवाद का स्वरूप विवेचन धर २४७ 


घट में 'सो5यं घटोरतों न श्याम. ( वह यह घड़ा रक्त है, श्याम नहीं है) मादि स्थलों में श्यामता 
एवं रक्‍्तता आदि घ॒र्मो के भेद होने से भी घर्मी विद्येष्य मात्र घटादि का अभेद होने से, उक्त 
वाक्य का केवल श्यामत्व एवं रक्‍्तता आदि धर्म भेद ही में तात्पर्य सिद्ध होता है, उसी प्रकार 
जीव एवं परमात्मा के भेद के साधक प्रत्यक्ष का भी, उसके (प्रत्यक्ष के) विशज्येषणीभूत अल्प- 
नत्व एवं सर्वेनत्वादि धर्मों का भवगाहन करने वाला होने से अर्थात्‌ वाह ईश्वर:” इत्यादि 
प्रत्ययों का केवल विशेषण मात्र में उपक्षीण होने से, केवल विद्येष्य भाग में अभेद के बोघक 
'अहं ब्रह्मास्मि' इत्यादि वाक्यार्थ के साथ कुछ विरोध नहीं है । अत: मैं ईश्वर नहीं हूं' 'दुःखी 
हैं, संसारी हूं इत्यादि प्रत्यक्ष मनुभवों के आधार पर तत्‌ एवं त्वम्‌ पदार्थों की भेदयोजना 
अनुचित कही जाएगी ।* 

उपयुक्त विवेचन के बनुझूप प्रत्यक्ष का निराकरण होने पर पूर्वपक्षी का यह कथन 
कि जीव और ईदवर किचिज्न्ञत्वादि एवं सर्वनत्वादि विछद्ध धर्मों से आकान्त होने के कारण 
तथा प्रकाश एवं अन्धकार के समान विरुद्ध धरमेंवाले होने के कारण परस्पर भिन्न हैँ, इत्यादि 
अनुमान के अनुसार जीव एवं ईश्वर में परस्पर भेद होने के कारण तन्‌ एवं त्वम्‌ पदों के अथों 
में भेद निश्चित है, यह अयुक्त है, क्योंकि यदि ऐमा माना जाएगा तो 'मेरुपापाणमय:ः पर्वे- 
तत्वात्‌ विन्ध्यादिवत्‌' (विन्ब्यादि के समान पर्वत होने के कारण सुमेर पर्वत भी पापाण युक्त 
है) आदि अनुमान भी प्रामाणिक कहलाएंगे, परन्तु उक्त अनुमानवाक्य आगमप्रमाण से 
बाधित होने के कारण प्रामाणिक नहीं कहा जा सकता । इसी प्रकार 'जीवेशवरो परस्परभिनन्‍्नो 
आदि अनुमान वाक्य भी जागमवाधित होने के कारण अप्रामाणिक्र हैँ। वेदान्तपरिभाषाकार 
का कथन है कि आगमान्तर के साथ भी तत्त्वममि आदि महावाक्यों का विरोध नहीं है,* क्योंकि 
तत्पर एवं अतत्पर वाक्‍यों में से ततपर वावय के बलवान होने के कारण 'तत्त्वमसि' में भेद के 
अनुवादक 'द्वासुपर्णा' इत्यादि आगम वाक्‍यों से तत्त्वमसि” आदि महावादयों की ही प्रवतता 
है। क्योंकि उपक्रम उपसंहारादि पड्विघ लियों के अनुरोध से बद्व॑त में ही तात्पयं निश्चित 
होता है* इस प्रकार वेदान्तररिभाषाकार धर्म राजाध्वरीन्द्र ने तत्‌! एवं 'त्वम्‌ पदों के अर्थों 
के विरोध का परिहार जह॒दजहलल्‍्लक्षणा के द्वारा न करके उपयुक्त तक-तस्यों के आधार पर 
किया है। 





१. विशेष देखिए--वेदान्त परिभाषा, सप्तम परिच्छेद । 

२. अतएवं व नानुमानमर्पि प्रमाणमू, आग्रमवाघात्‌, मेरपापाणमयत्वानू मानवत्‌ । नाप्याव- 
मान्तरविरोध: तत्परातत्परवाक्ययी: तत्परवावयस्पवलवत्वेनलोकसिद्ध भेदानुवा दिद्वा- 
सुपर्णादिवाक्यापेक्षवा उपक्रमोपसंहाराच्वगताद्वैततात्पयं विश्विष्टस्यतत्त्वमस्थादिवाकयस्य 
प्रबलत्वात्‌ ।--व्रेदान्त परिभाषा, सप्तम परिच्छेद । 


पप्ठ अध्याय 


अदेतवाद तथा अन्य विविध वेष्णव-वेदान्तिकबाद 
(तुलनात्मक अध्ययन) 


अभी तक इस अध्ययन की समस्याए--सहितावाल से लेकर शंकराचार्यपरवर्ती शकिर- 
चेदान्ती आाचायों के काल तंक अद्वतवाद के इतिहास एवं विकासकर्म का विवेचन, अद्देतवाद 
ब॒ए विविध भारतीय दर्शन पद्धतियों, इस्लामी दशशत, गताती दर्शन एव कतिपय अन्य परचाह्य 
दर्शन पद्धतियों के सन्दर्भ में तुलनात्मक विवेवन और द्ाकर वेदारत एव तत्यरवर्ती बढ ते 
देदान्तिक सिद्धा्तों पा तुलनात्मक निरूपण रही हैं। अब यहा रामानुजाचार्य आदि वैष्णव 
भाचार्यों के दार्शनिक सिद्धास्तों का समीक्षात्यक निरणण तथा इन श्विद्धान्धी वा शावर अंद्ेत- 
दाद वे साथ तुलनात्मक विवे चत किया जाएगा ! 

धकराचार्य रामानजाचार्य, मध्वाघाय, निम्बार॒चायं एवं वहलनभाचाय आदि वृष्णव 
भाचायों में से वेवल मध् को छौड़गर प्राय सभी आधार्यों ने अपने दार्शनिक सिद्धालो का 
प्राण उपनिपदो तथा वैदान्त सूत्र को स्वीकार किया है। इन आचार्पों मे वेब एवं मध्य ही 
ऐसे हैं जिरहोंने उपनिषदों की अपेक्षा वैदिक सहिताओ को अधिक महत्त्व दिया है। बाचाय॑ 
मध्य ने वेदाल की व्यादुया करते सम्रय वेदास्त शब्द का अर्य वेद विनिर्णय”/ किया है।' यही 
कारण है कि आचार्य मब्व का भाष्य अन्य भाष्यहारों की अपेक्षा अधिक सपत नही है। परत्तु 
इसके साथ साथ यह भी स्वीकार्य होगा कि सध्व के अतिरिवत शकराजारपँ प्रभूति अस्य आचारयों 
के वेदान्तसूत्रमाष्य भी पूर्णतया सगत हैं, यह कहुना कठिन है । समालोचक घाटे ते तो शकर्री- 
घार्य प्रमृति वेदास्त सूत्र बे सभी भाष्यवारी के भाध्यों को सूतकार के वात्तविक सिंद्धान्त | 
भिन्‍ते बतलाते हुए कहा है-- 
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अपने मत वे समर्थन में घाटे महोदय का कथन है कि वेदान्त सूत्र वे झ्करचाय॑ प्रमृतति 
भाष्यकारों ने वेदान्त सूत्र वी साधष्य रचना करते समय सूचकार वे सिद्धान्त की चिस्ता ने करी 
सपने पूर्व निरिचत सिद्वान्तों वी व्याद्या की थी और इस व्याह्या की परामाणिकत! दे लिए 
वेदन्त-सूत्र दे सूतों का आश्रय लिया था ।' सेरे विचार से शक्राचार्य प्रभूदि आदार्यों के पूर्व- 
काल वे दाशंतिक साहित्य में सिद्धानत रूप से बिसी दा निक विचार वा उदय एवं विकाश 
१ मसाघ्य भाष्य--वेदान्त सूच ३।३।१ | 
२ छीवां( पल एल्तबताव एजहट ]65 
ड् (47८ 6 ए८०5७६७, छ #] 
डे. [ऑदार ॥॥6 एस्तताडउ, ए 58 
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नहीं हो सका था। वेदान्त सूत्र की वात तो दूर रही, स्वयं वेदान्त दर्शन के मुलाधारभूत उप- 
निपदों में किसी एक सिद्धान्त की स्थापना ने होकर अनेक सिद्धान्तों के वीज मिलते हैं। यही 
कारण था कि उपनिपत्सारभूत वेदान्त सूत्र के अन्तर्गत भी किसी एक सिद्धान्त की स्पष्ट 
प्रतिष्ठा नहीं मिली । उक्त कथन की प्रामाणिकता इसी से स्पष्ट है कि शंकराचार्य प्रभृति 
भाष्यकारों ने एक ही वेदान्त सूच के आधार पर अपने-अपने भाष्यों में भिन्न-भिन्न सिद्धान्तों 
की स्थापना की है। शंकराचार्य आदि भाष्यकारों के सिद्धान्तों की भिन्‍नता का कारण उप- 
निपदों के वे दार्शनिक वीज हैं जिनके आधार पर भाष्यकारों ने अद्वेंतवाद, विशिष्टाहतवाद 
आदि विभिन्‍न रिद्धान्तों के प्रात्ाद खड़े किए थे। जहां तक इस प्रदन का सम्बन्ध है कि वेदान्त 
सूत्र के उपर्युक्त शंकराचार्य प्रभूति भाष्यकारों में किस का भाष्य अधिक संगत एवं समीचीन 
है, वहां इस समस्या के काठिन्य की ओर हम पहिले ही संकेत कर चुके हैं। यद्यपि प्रस्तुत विवेचन 
के सन्दर्भ में उक्त सम्स्या के विस्तृत विवेचन का अवसर नहीं है, फिर भी इतना हम अवश्य 
कहेंगे कि वेदान्त सूत्र का सर्वाधिक संगत भाष्य वही कहला सकता है, जिसमें कि संहि- 
ताओं, उपनिपदों एवं वेदान्त सूत्र की विचारधाराओं की पारस्परिक समरसता एवं समन्वय 
दिखाई पड़े | इस सम्बन्ध में प्रस्तुत लेखक का विचार तो यह है कि संहिताओं, उपनिपदों एवं 
सूत्रों के सामरस्यपूर्ण ज्ञान की जैसी त्रिवेणी शंकराचार्य ने वहाई है, वेंसी अन्य किसी भाष्य- 
कार ने नहीं । कहना न होगा कि शंकराचार्य के भाष्य द्वारा प्रतिपादित दा्श निक सिद्धान्त में 

जो आध्यात्मिक गाम्भीयं, सूक्ष्म ताकिकप्रणाली मिलती है, वह अन्यत्र दुलम है। बंगाल के 

विद्वान्‌ प्रज्ञानातन्द सरस्त्रती ने शांकर भाष्य की समालोचना करते हुए कहा है-- 

आुंकरेरभाष्य प्रसन्‍त गम्भीर । ताहांर भाष्य अचल सिन्धु रमत गम्भीर, अठलपर्व॑ते- 

रन्याय अधृष्य, सूर्यर न्याय प्रोज्वल एवं चन्द्रेर न्‍्याय सुशीत्ल'”' विचारेर तीक्ष्णताय तिनि 
साक्षात्‌ सरस्वती | शंकर दाशंनिक क्षेत्रे सावं भौम सम्नाटू, चिन्ताराज्ये चक्रवर्ती ओ मनीयाय 

महाराजाधिराज' । 

| अर्थात्‌ शांकर भाष्य प्रसन्‍त गम्भीर है। शंकराचायं का भाष्य अचल सिन्धु के समान 
गम्भीर, अटल पर्वत के समान अधृष्य सूर्य के समान प्रोज्वल एवं चन्द्रमा के समानसुशीतल 

है। विचारों की तीक्ष्णता में शंकर साक्षात्‌ सरस्वती हैं | शंकर दाद निक क्षेत्र में सावभौम सम्राद्‌ 

हैं। डाक्टर थीवो, जिन्होंने रामानुज भाष्य की भी मुबतकण्ठ से प्रशंसा ही है, का निःसंकोच 

कथत है कि शंकराचार्य के घामिक वेदान्त की तुलना, विचारों की निर्भीकता और सूक्ष्मता के 

क्षेत्र में न किसी शांकर वेदान्त के विरोधी सिद्धान्त से की जा सकती है भऔर न किसी अवेदा- 

म्तिक सिद्धान्त से ।* इस प्रकार अनेकों भारतीय एवं पश्चिमी विद्वानों ने शंकराचार्य के भाष्य 

और उनके दार्शनिक सिद्धान्त की अत्यधिक प्रशंसा की है | यहां रामानुजाचार्य प्रमृति आचारयों 

के धिद्धान्तों का निरूपण तया उनका श्ञांकरवेदान्तसिद्धान्त के साथ तुलचात्मक अध्ययन किया 

जाएगा | 





१. वेदान्त दर्नेर इतिहास, प्रथम भाग, पृ० ८३ । 
(श्री शंकरमठ वरिश्ञाल प्रकाशन, प्रथम संस्करण बंगाष्द १३३२) 
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रामानुजाबार्य (१०३७-११३७ ई०) का दाशंनिक सिद्धान्त (विशिष्टाद्वतवाद) 


अन्य वेदाम्तिक सिद्धान्तों के विपरीत रामानुजीय दाशंतिक सिंद्धास्त के अनुशार 
विभिन्न जीव एवं जड जग ब्रह्म वे शरीर, प्रकार एव विशेषण कहे गए हैं। जीव चित्‌ एव 
जड़ भगत्‌ अचितृ है। वित्‌ एव अचित्‌ से विशिष्ट ब्रह्म हो रामानुज दर्शत वा विश्विष्टादेत 
तत्त्व है । इस प्रकार चिंत्‌ एव अचित्‌ से विशिष्ट होते के कारण ही इस्न ध्िद्वास्त का नाम 
विश्निष्टाद्ेत पडा है। कुछ समालोचको ने, अद्वेत तत्व और दो विशिष्ट-कारण एवं कार्य को 
सत्ता के आधार पर विशिष्ठाद्वत सिद्धान्त का नामकरण किया है ।* रामानुज दर्शन वे अनु- 
सार यद्यपि जीव तवा जगत्‌ की स्वतस्त्र सत्ताए स्वीकार की गई हैं, तथापि परमेश्वर अन्त* 
पामी रूप से सोक्ता---जीव एवं भोग्य---जगत्‌ मे स्थित रहता है ।' 


बहा का विविध प्रकार से वर्णन 


शामानुजीय वेदान्त दर्शन के सन्तगत ब्रह्य का दर्शन विविध प्रकार से विया गया है । 
ब्रह्म सम्बन्धी वर्णनों में ग्रह के माधार, तिमन्‍्ता, शासक एवं रक्षक, ेपी प्रकारी, सप्ठा एव 
सुन्दर रूप के वंणत प्रमुद हैं। यद्षी ब्रह्म के उरर्धवत्त स्वरूपों का समीक्ष/त्मक तिरूपण किया 
जाएगा। 
बहा का आधार हप--शाकर अद्॑त ते अधिष्ठानंबाद तिद्धान्त के विपरीक्त आचाय॑ 
रामानुज ब्रह्म तथा जीव एवं जगत्‌ के बीच शरौर शरीरी एवं आधाराधेय सम्बन्ध 
मानते हैं। इस सम्बन्ध के अनुरूप ब्रह्म शरी दी एवं चित्‌ तथा अधित्‌ू--गी व जगत्‌ ब्रह्म के शरीर 
हैं। दूसरे दन्दों में रारी री ग्रह, शरीर रूप--जी व तथा जगत्‌ का आधार है तभा जीव एव 
जगत्‌ उस ब्रह्म के माप हैं। इस सम्बन्ध को ही रामानुन वंदान्त में शरी र--शररी री सम्बर्ध 
तथा कापाराधेप सम्बन्ध कहा गया है । शरोर की परिम।प/ क्‌ ौते हुए राम/नुजाचार्य ने लिखा 
है कि वह द्रव्य, जिसकी, मारधा अपनी स्वार्थ सिद्धि के लिए रक्षा करता है तवा जिते धारण 
करता है और जो आत्मा के अधीन रहता है उसे शरीर कहते हैं।! जिपत प्रकार कि आह्मा 
उर्वात्मिना घरीर को धारण करता है तथा उछपर नियत करता हैं, उसी प्रकार ब्रह्म मी जीव 
तपा जगत को घारण करता है तथा उसहा नियम्रन करता है। इस प्रकार चेतन जीव तथा 
बपेतन शरीर उस ब्दा के दारीर हैं ।* ब्रह्म जब आत्मा रूप से जीव को घारण करता है तेपा 
अन्तर्याप्री रूप से उप पर द्ासन करते हुए स्वाये सिद्धि के लिए उत्ते उत्ती प्रकार कार्प मे प्रवृत्त 
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२ परमेरवरत्य भोकत्‌ भोग्ययो रभयो रन्तर्या सि€पेणावस्थानम्‌ । 

३ -+सर्जदर्शय संग्रह, पृ७ १०८॥। 

३. गस्य खतन्यस्य यद्‌ द्रब्यम्‌ सदत्मिता स्वार्थ तियन्तुम्‌ घारपितु च शवपभ्‌ तच्चेप्टैवस्वश्प 
च्‌ तत्‌ तस्य शरे रमू 4-- श्री माष्य २११११६ 

४. छर्वपरम पुरुषेण'““सर्दचेतनावेदन तस्पशरीर । --श्रीभाष्य। २१६ | 
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करता है, जिस प्रकार कि जीव शरीर को धारण करता हुआ तथा उस पर नियपन करता हुआ 
अपनी स्वार्थ सिद्धि के लिए काये में प्रवृत्त करता है, तो ब्रह्म और जीव का यह सम्बन्ध आधा- 
राध ये सम्बन्ध कहलाता है। इस सम््नन्ध के अनुसार ब्रह्म आधार एवं जगत आधेय है। इस 
प्रकार शरी र-शरी री-सम्बन्ध को ही आधाराधेय-सम्बन्ध भी कहते हैं । 
गरह्म फा नियन्ता रूप--रामानुज वेदान्त के अन्तर्गत आधार रूप ब्रह्म का वर्णन 
नियन्ता रूप से भी किया गया है। बह के इस नियन्ता रूप का उल्लेख हमें चुहृदारण्यक उप- 
निपद्‌ के अन्तर्गत उस स्थल पर स्पप्ट रूप से मिलता है जहां उह्ालक याज्ञवत्क्य से पूछते हैं 
कि हस संप्तार का सन्‍्तर्यामी नियन्ता एवं शासक कौन है--और याज्ञवल्क्य उत्तर देते हैं कि 
जो परमात्मा समस्त प्राणियों में अन्तर्यामी रूप से स्थित रहता हुआ भी सबसे अलग रहता है 
झऔर जिसे समस्त प्राणी नहीं जानते परन्तु समस्त प्राणी जिसके शरीर हैं वही परमात्मा अन्त* 
यामी रूप से समस्त आणियों का नियन्ता है ।' इस कथन के अन्तर्गत परमात्मा के प्राणियों से 
पार्थक्य का यही भाशय है कि वह प्राणियों के पाप-पृष्यों से अस्पृष्ट रहता है। नियन्‍्ता पर- 
मात्मा पुरुषोत्तम रूप है। उसकी पुरुषोत्तमता यही है कि वह अपहत पाणप्मा, विजर, विपृस्यु, 
विद्ञोक, भविजिधित्स, तृष्णारहित, सत्यकाम एवं सत्य संकल्प है ।* श्वेताश्वतर उपनिपद्‌ में 
उस परम पुरुष के स्वरूप का वर्णन करते हुए कहा है कि वह परम पुरुष अपाणियाद होते हुए 
भी समस्त वस्तुओं को ग्रहण कर लेता है तथा सत्र वेगपुवंक गमन करता है | वह परमात्मा 
नेत्रहीन होते हुए भी देखता है तथा अकर्ण होते हुए भी युनता है। वह सब कुछ जानता है, 
परन्तु उसे कोई नहीं जानता ।* वह परमात्मा ही प्राणियों का सर्वोच्च शासक है, जिसके प्रशा- 
सन में बा , चन्द्रमा, युलोक तथा पृथ्वी एवं समस्त पंसार स्थिर रहता है| इसी प्रकार रामा* 
नुज वेदान्त के अन्तर्गत अन्तर्यामी परमपुरुष परमात्मा को जगत्‌ का नियन्ता कहा गया है। 
परमात्मा के नियन्ता रूप के अनुसार जीव एवं जगत्‌ की सत्ता स्थिति एवं प्रवृत्ति परमात्मा के 
संकल्प के अधीन है। यही उस परमात्मा का नियाम्यत्व है ।* विशिष्टाईतवादी रामानुज के 
अतिरिक्त शांकर अह्॑तवाद में भी माया विशिष्ट ब्रह्म अर्थात्‌ ईश्वर को मन्तर्यामी* एवं नियन्ता 
कहा गया है।।' । ; है ु हा 
, यहा फा शासक एवं रक्षक रूप--रामानुज वेदान्त के अन्तर्गत जहां चिदर्चिद्‌विशिष्ट 
ब्रह्म को नियन्ता वहा है, वहाँ उसके शासक एवं रक्षक रूप का भी व्यवस्थित एवं तकंप्रति- 
प्ठित वर्णन मिलता है । रामानुज का शासक ब्रह्म जीवों को उनके कर्मो के अनुसार छुभ एवं 
अशुभ फल का दाता है। यद्यपि ब्रह्म स्वभाव से परम कारंणिक हैं, परन्तु उसकी कारुणिकता 
का यह अर्थ कदापि नहीं ग्रहण करना चाहिए कि वह पायी को दण्ड नहीं देता । आचारिक 
दृष्टि से पापी को दण्ड देना भी उस पर कृपा ही करता है? | क्योंकि दण्ड भी पापी के लिए 
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पापकी मुक्ति का ही उपाय है जो परम!त्मा वी शूपा से सम्पत्त हीता है । इस श्रवार शासक 
श्रद्दा में करणा वी प्रतिप्ठा होने पर भी रामानुज वेदान्ध में कर्म सिद्धान्त की अवहेलना नहीं 
है गई है | शासक ब्रह्म जहा पापी को दण्ड देता है वहा पुण्यद्व त्यकारी को शुभ फल भी प्रदान 
करता है 

शमानुजीय दर्शन पद्धति मे ब्रद्य के उपर्यवतत शासक रूप के अंतिरिवत उसवा एक 
लोकरक्षत का भी रूप है। लोव रखा के ही टेतु ईश्वर जगत की रक्षा के लिए पर, ब्यूहू, विमद 
अन्तर्यामी तथा अचसूपों को ग्रहण करता हैं। इनमे प्रथम--पर, ज्ञान, शक्ति ऑदि कल्याण 
गुणा से विशिष्ट परत्रह्म, परवासुदेवादि शब्दों में वाच्य नारायण का रूप है। ईइवर का 
दूसरा व्यूट्रूए, उपासना एवं जगत सुष्टि आदि दे लिए वासुद्रेव, सवर्षण प्रधुस्द एद अभिरूद्ध 
भेद से चार सपो मे स्थित होता है| इन में वाधुदेय पडगुणयुदत्र सझपंग ज्ञान और बलयुवत, 
प्रधुम्न ऐशवर्य भौर वीय॑ से युबवत और अनिरद्ध गवित और नज से युक्त हैं। ईश्वर का तीसरा 
हप विभव लवतार रूप है । ईइतर वे मस्य कूसम नसित्र बामत परशुराम, भ्रीराम, बलमद्र, 
खीडूण्प एवं बल्की, ये अवतार भेद हैं। इत अवतारों वा उद्देश्य दुष्कृति बिनांश यु क्र साधुओं 
वी रूरा बरना ही है। नपने अन्तवामी रूय व दारा ईइबर स्वग समखादि की अनुभव दशा में 
भी सुहृद रप से जीवान्मा के हृदय मे स्थिते रहता है । अर्चा रूप से ईश्वर सूर्ति विश्येप के रूप 
मर गृह ग्राम, नगर प्रात्त देव एवं पवतादि मं स्थित रहता है | ईरबर का यह अर्चा रूप भी, 
स््रय व्यवत देव, सैद्ध एपय मान भेद से चार प्रक्नार का है| दस प्रकार ईइवर वे उपय का करों 
के दशा उसके लोवरक्षत तर गुण की सिद्धि पूनतया हो जाती है। इसे अतिरिक्त लोइरप- 
कत्व परम वारुशिक ईइवर की करणा का एव तीर रूप बह भी होता है, जब वह प्रलप कै द्वारा 
पापिदो एवं अपराधियां का प्रहार बर देता है और फिर से सृध्टि रचना करके मुबत होने का 
अवसर प्रदान कर देता है । 

बहा की शेदी रुूप--रा मानुत वेदान्त के अन्य त ब्रह्म का एक दापी रूप भी है। बअह्य 
शेपी एव जीद शेप है। इस प्रकार ब्रह्म एवं जीव में 'देध शेयी भाव है। 'रोप' जीव 
ईश्वर का उपकारक है। जीव की प्रत्येक क्रिया अन्पामी ईइवर के निरदशानुसार ही होती 
है । इम प्रवार जीव एवं ब्रह्म में सेवक-ह्वामी का सम्बन्ध है परन्तु मगवान का कीये परम 
भत्रिव अथवा प्रर्पत्ति द्वारा ही प्राप्य है। रामानुजापाय॑ ने ब्रह्म का वर्णत प्रवारी रूप से भी 
दिया है + वहा के प्रतारी रूप वे अनुसार बहा 'प्रतारी' और जीव एवं जगत प्रवाए हैं। इन 
प्रऊफार ब्रह्म एव जीत तथा जएत्‌ के अन्तर्गत प्रकार प्रत्ारीभाव गम्बन्द है। मोकता छणीव, 
भोग्य जगत एवं प्रेण्व ईइबर में ह्वरूप भेद होने के कारण भेद होने पर भी प्रकार प्रकारी 


भात्र सम्बन्ध के द्वारा अनेद हो है, वयोकि रामानुजाबायें का ब्रह्म प्रतारविश्विष्ट प्रकारो 
बहा गया है ।* 


'बरकान 
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गह्य फा ल्प्टा रूप---विशिप्टाहत सिद्धान्त के समथथंकों ने ब्रह्म के कारणावस्थ ब्रह्म 
एवं कार्यावस्‍थ ब्रह्म के भेद से दो रूप माने हैं। प्रलयकाल में जीव एवं जगत्‌ के सूक्ष्य रूपता 
प्राप्त कर लेने पर सुक्ष्म चित्‌ एवं अचित से विशिष्ट ईश्वर 'कारणावस्थ ब्रह्म” कहलाता है । 
इसके अतिरिक्‍त सप्टिकाल में स्थूल चित एवं अचित्‌ से विशिष्ट ईश्वर 'कार्यावस्‍्थ ब्रह्म' कह- 
लाता है ( कारण एवं काय ब्रह्म का यह पार्थवय ही विधिष्टाइत सिद्धान्त का समर्थक है । 
फारणातवस्थ ब्रह्म स्वेच्छा से कार्यावस्‍था को प्राप्त होता है । अत. ब्रह्म जगत्‌ का अभिन्‍न- 
निर्मित्तोपादान कारण है। 

कार्य रूप जीव एवं जगत्‌ की सत्ता कारण ख्प ब्रह्म में वर्तमान रहती है, इसीलिणु 
रामानुज वेदान्त में कार्यक्रारणवाद सम्बन्धी सिद्धान्त के अन्तर्गत अद्वेत्र वेदान्त को तरह 
विवर्तवाद सिद्धान्त को न मानकर सत्क़ाय॑ वाद श्विद्धान्त का समर्थन किया गया है । 

रामानुज वेदान्त के अन्तगंत सृष्टि का सापेक्ष विधान द्रप्टव्य है। इस सापेक्ष विधान 
के अतुसार प्रलय एवं स॒ष्टि ब्रह्म की दो अवस्थायें मात्र हैं। ब्रह्म की कारणावस्था प्रतय की 
स्थिति है और कार्यावस्‍था स॒प्टि की स्थिति | प्रलयकालिक ब्रह्म कारणावस्था को प्राप्त 
होकर जब स्वेच्छा से सप्टि आरम्भ करता है तो सूक्ष्म भोतिक तत्त्व स्थूल दश्शा को प्राप्त 
होते हैं और फिर जीव अपने पूर्व जन्म के पाप एवं पुण्यों के आधार पर भिन्‍न-भिन्‍न प्रकार 
के शर्रीरों में प्रवेश करते हैं। इस प्रकार ल्रप्ठा ब्रह्म, जगत्‌ की सूप्टि विभिन्‍न जीवों के भिन्‍न- 
मिलन कर्मो के अनुरूप ही करता है। अतः यह कहना और संगत होगा कि ख्॒प्टा ब्रह्म जगत्‌ 
की स्॒टि करने में वुर्णतया स्वतंत्र नहीं है । 


राजानृज दश्शन में जीव का स्वरूप 
रामानुज वेदान्त के अन्तर्गत निरदिप्ठ जीव का स्वरूप शांकर वेदान्त में विवेचित जीव 
के स्वरूप से नितान्त भिन्‍न है | जहां शांकर अद्वतवाद के अनुरूप जीव और ब्रह्म की एकता 
का निरूपण करते हुए, यह कहा गया है कि जीव स्वरूपतः ब्रह्म ही है, वहां रामानुज दर्णन में 
जीव की अनन्त सत्ता स्वीकार की गई है।* रामानुजाचार्य के मतानुसार जीव ब्रह्म का प्रकार 
होने से सत्य, अद्वितीय, अनन्त, ज्ञान शवित सम्पन्न, चैतन्यस्वरूप, अवयव रहित, अपरिवर्त- 
नीय, अगोचर एवं अणुरूप है ।४ जीव की सत्ता शरीर, इन्द्रियों, प्राण एवं बुद्धि से पृथक है। 
जीव कर्ता एवं भोवता दोनों ही है। अणुरूप जीव का भाधारस्थान हृत्पदम है। सुपुष्ति 
अवस्था में जीव हृत्पदुम एवं परमात्मा का आश्रय लेकर विश्वाम करता है ।* यद्यपि जीव 
अणु है परन्तु अणु होते हुए भी विस्तार एवं संकोच शील ज्ञात से सम्पन्न होने के कारण शरीर 
के सुख-दुःख का भोकता बनता है। श्री भाष्यकार ते इस सम्बन्ध में एक उदाहरण दत हुए 
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कहा है कि जिस प्रश्ार दीपक की ०्वाला सघ्‌ होते हुए भी अपने प्रकाश के द्वारा अनेक 
वह्नुओं को प्रफाशित करती है उसी प्रकार अंगु जीव भी खुख-दुख का भोवता बनता है। 
दीपक के विस्तार एव तकोच शील प्रताश के समान ही जीव का शान भी विस्तार एवं सक्रोच 
से सम्पन्न है । 

जीवों दी संह्या अनन्त है। प्राणियों में सुख एवं दुख वा पृथक पृथक विभाजन 
जीवो की अनन्त॒ृता का द्योत₹ है। यद्यपि जीव, जगत्‌ में अनेक वार जन्म लेते हैं, परन्तु अनेक 
बार जन्म लेन पर मी उनके मूल रूप में परिवर्नेत ने हीकर--बाह्य रूपो मे ही परटिवत न होता 
हे । 

रामानुज दर्शन के अन्तर्गत जीव को ज्ञाता कहा गया है। बन्धन एवं मुक्ति दोनों 
अवस्याओं में, जीव का ज्ञातृत्व बता रहता है ।* इसके अतिरिक्त घाव र वेदान्त के विपरीत 
राम(नुज वेदान्त मे जीव एव ब्रह्म में अद्वेतता त मानकर “अशज्ञाह्धि भाव का प्रतिपादन जिया 
गया हैं। अशाशि भाव के अनुसार ब्रह्म अघ्यी एव जीव भद्य है । जीव की अशता से यह कदापि 
नग्रदण वरना चाहिए वि जीव ब्रह्म का कोई प्थक कृत अश्ष है, क्योकि ब्रह्म भेदो से रहित 
है।' जीवों के, ब्रह्म के विशेषण एवं 'प्रक्रार' होने के कारण ही उन्हें ब्रह्म का अघ्य कहा गया 
है [* 
जीवी के मेद 

रामानुज दर्शन के अन्तर्गत जीव के वद्ध, मुक्त एवं नित्य रूप से तीन भेद माने गए 
हैं। जो जीव अनज्ञान एव स्वार्य के कारण ससार में वस-वार जन्म लेते हैं वे वद्ध बहलाते हैं।। 
चनुर्देश मुदरनों में रहने वाले ब्रह्म मादि से लेकर कीट पर्यन्त जीव बद्ध कोटि में आते हैं। बर्द्ध 
जीव के ही देव, मनुष्य, तिर्यक्‌ एव स्थावर ये चार भेद हैं। कुछ एक विशिष्टाइवतवादी विद्वानु 
जीवो का एक भेद नित्यवद्ध भी मानते हैं। नित्यदेद्ध वे जीव हैं जो सदा ससार चक में फंसे 
रहते हैं ।* जैसा कि ऊपर कहा है, दुसरे प्रकार के जीव मुक्त जीव कहलाते हैं। ये वे जीव हैँ 
जी कपनी बुद्धि, गुर्णा एवं मह्ित के द्वारा सपार के वन्वन से मुक्ति प्राप्त करते हैं। तौसरे 
प्रकार के नित्य जीव वे जीव हैं जो मगवदमभिमत आचरण के विरृद्ध क॒दारि व्यव्टार नहीं 
करते। ऐसे जीवों दे श्ञान के सकोच का अवसर नहों आता ।" थे जोब कम एवं प्रद्ृति के 


बन्धन से मुक्त होकर आतनन्‍्द का अनुभव करते हुए वैकुण्ठ में निवास करते हैं। गूल्ड एवं 
विष्वक सेत आदि जीव मित्य जीवों की कोटि में जाते हैं। 
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जगत्‌ 


दांकर वेदान्त के अन्तर्गत जगत के मभिध्यात्व का प्रतिपादन अत्यन्त बलपर्वक किया 


गया है । इसके विपरीत विश्विप्टाहंतवादी परम्परा के अनुसार ब्रह्म एवं जगत के शरीर-शरीरी 
एवं विशेषण-विशेष्य सम्बन्ध के आधार पर जगम्‌ को, ब्रह्म का गरीर एवं विशेषण होने के 
कारण मिथ्या नहीं कहा जा सकता । जिस प्रकार कि नील कमल का नीलत्व कमल से पक 
नहीं कहा जा सकता, उसी प्रकार जगत्‌ की सत्ता भी ब्रह्म से पृथक नहीं है। अतः शांकर 
वेदान्त में जगत्‌ क्रो जिस व्यावहारिक सत्ता के अन्तर्गत बतलाया गया है, रामातुजीय दर्शन 
में उसका वंपरीत्य है ।/ रामानुज दर्शन में अचित्‌ जगन्‌ भी उसी प्रकार सत्य है जिस प्रकार 
कि ब्रह्म और जीव । मूलतः, जगत्‌, ब्रह्म और जीव दोनों से भिन्‍न है परन्तु साय ही साथ ब्रह्म 
बंग विशेषण एवं प्रकार होने के कारण जगत्‌ की सत्ता स्वतन्त्र नहीं है) । ब्रह्म की कार्यावस्‍था 
में सूक्ष्म चिदचिद्विशिष्ट झप से स्थित ब्रह्म स्वेच्छा से, विचित्र शक्ति के योग से नामरूपात्मक 
जगत्‌ एवं जीवों की सप्टि करता हैं । 


मुक्ति का स्वरूप 


रामानुज दर्शन का मुक्ति सम्बन्धी सिद्धान्त शांकर वेदान्त के मुदित सम्बन्धी सिद्धांत 


से नितान्त भिन्‍न है। शांकर वेदान्त के अनुसार मुक्ति के अन्तर्गत जीव और ब्रह्म की जिस 

एकता का विवेचन किया गया है उसका रामानुजदर्शनपद्धति से विरोध है । रामानुज दर्शन के 

अनुसार जीव ब्रह्म के साथ ऐक्य को न प्राप्त होकर ब्रह्ममाव को प्राप्त होता है ।* इन दोनों 

सिद्धान्तों का तुललात्मक विवेचन अभी रामानुजदर्शव का निरूपण करने के पश्चात्‌ किया 

जाएगा । रामानुज दर्शन के अनुसार मुक्त जीव सर्वज्ञत्व एवं सत्यसंकल्पत्व को तो प्राप्त कर _ 

लेता है, परन्तु वह ईइ्वर की तरह सर्वंकत्‌ त्व गुण से सम्पन्न नहीं होता।* मुबत जीव को 
'स्वराद कहने का यही आशय है कि वह संसार के कर्म बन्धत से मुक्त होता है ।' 


शांकर वेदान्त के विपरीत रामानुजवेदान्त के अन्तर्गत जीवन्मुक्ति को न स्वीकार 


करके केवल विदेह मुक्ति का ही समर्थन किया गया है। मुक्त जीव की कोई कामना न होने 
के कारण उसे फिर संसार में जन्म नहीं ग्रहण करना पड़ता ।* इसीलिए रामानुज वेदान्त में 
विदेह मुक्ति का समर्थत किया गया है | मुक्तावस्था में जीवात्मा, यों तो अनेक शरीरों में 
प्रवेश कर सकता है और स्रष्दा द्वारा यह अनेकों लोकों का आनन्द ले सकता है, परन्तु स्रष्टा 
ब्रह्म की अपेक्षा जीव में दो न्यूनताएं स्पष्ट रूप से मिलती है। एक तो यह कि जीव अणु है 
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गौर दूसरी यह कि जगत्‌ की क्रियाओं के तियत्रण कौ दाबित जीव में नहीं होती । उचत न्यून- 
वाओं की पूर्ति ब्रद्म ही में भिन्नती है ।' 

विशिष्टाइतदर्शत परम्षश के अतुप्तार मुबत जीव भी दो प्रत्रार के हैं--एक ये जो 
ससार और स्वर्ग मे परमेश्वर के कित्वर बने रहता चाहते हैं। इन जीवों वा यह कैकर्य ही 
मुकित है। दूसरे प्रकार के मुक्त जीव केवनी कहनाते हैँ, मुतत जो दो क्य सम्बन्ध किसी अन्य 
वस्तु से नही होता । ये जीव अपने मुक्तित हूप लक्ष्य की प्राप्ति आत्मा वे सतत चिन्तन द्वारा 
प्राप्त करता है। प्रथप प्रकार के मुक्‍तों को कंकर्य रस की उपलब्धि होती है मोर इससे उनमे 
नि स्वार्थ सेवा का माव उत्तन्त होता है । इसके विपरीत केवली मुक्‍्तों को आत्मरतिरूप आनन्द 
की उपलब्धि होती है।' 

मुवतात्माओं को जिस वैकुण्ठ की आध्ति होती है वहु साघारण जीवन से मिरत्र नही 
है। वेश-मूपा, रहन-सहन एवं रभणीक दृश्यों की सुसा्पन्त योजवा बेबुण्ठ में घ्ताधारण जीवन 
की अपेक्षा विशिष्ट होती है । वकुष्ठ मे जीव सगीत भी सुनता है और कभी कभी गूढ़ रहस्यो 
का विवेचन भी करता है इस प्रवार बंबु उठ मे भी जीद वे काप्रना शव दिज्ञासिक वे जीदन 
का अन्त नही होता । इस प्रकार रामानुज दर्शन के अनुसार मुब्स पुरुष परमात्मा द्वारा सुप्द 
आनन्दगय पदार्थों का भीग वरता है। _वे० सा० ४।४]) 


रामानूज दर्शन मे प्रपत्ति का स्वरूप 


रामानुज दर्शन के अनुयायी विद्वानों का मत है कि ज्ञानयोग एवं कर्मयोग से शुद्ध अन्त * 
करण बाला साधक एकान्तिक भवितयोग से भगवान्‌ की उपलब्धि करता है।" विश्विष्टाद्सवादी 
रामानुज ने तो मुवित मे भक्ति को प्रधान कारण माना है ।* भवित में भो पराप्रपत्ति का महत्त्व 
रामानुज दर्शन में अत्यविक महत्त्वपूर्ण है ) प्रपत्ति का अर्थ शरणागति है । यामुनाचार्प दे शब्दों 
से प्रपत्ति को प्राप्स भगवान्‌ का भक्त ले अपने आप को घर्मनिष्ठ मानता है, न आरमवेत्ता और न 
भव्तिमान्‌। वहू सदा अपने अकिचनख एवं अनन्यग॒तित्व का ही भगदा न में निवेदन बरता है (४ 
प्रपत्ति को प्राप्त भवत की दृष्टि में एकमात्र मगवान्‌ ही उसका उद्धारवत्तों है । इस प्रवारप्रपत्ति 
का अर्य भवत वा सर्वात्मता भगवान्‌ के चरणों में आत्मसंभर्पण है । समपंण भी निम्नलिखित 
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& अमआ 

(१) फेर समर्पण । (२) सारसमपंण । । (३) स्वरूत समपंण । 

(१) फछ समर्पण---फ्ल समईण के अन्तर्गत भवत का फल-तस्याय आता हैं। फल का 
समतंण करने वाला भवत प्रयत्ति रूप सायन से किसी प्रकार के आत्मानन्द था आत्मसन्तौष की 
कामना नहीं करता । जहा ऐब्वर्य एवं केवल्य के सावक स्वर्ग और आत्म दर्गनन की कामना 
करते हैं वहा प्रपत्ति वा नचचा अनुयायी यही शममता है कि बनन्‍्याहूं, शेय एवं पूर्ण परतन्त्र 
स्प में उसका आधार थेयी' परमात्मा ही है। प्रपत्ति पर आधारित भक्‍त अपनी सत्ता भगवान्‌ 
की प्रमन्‍नता के लिए ही समकता है। इस प्रकार प्रपत्ति में फल-समर्पण के द्वारा मब्त फल का 
युर्गत्पेण व्याग कर देता है । 

(२) भार समपं ग--भार समर्ंण के द्वारा भक्त अपनी रक्षा का पूर्ण भार बपने ऊपर 
ते सख कर पूर्णतया भगवान्‌ को समर्पण कर देता है। प्रपत्ति के अनुसार आत्मरक्षा का भाव 
उम्र रक्षक में उत्पन्त होता है जो माध्य एवं सापन दोनों ही है, न कि प्रपन्न में । इसका कारण 
यह है हि प्रपन्त द्वारा पूर्ण समपंण होने पर रक्षा एवं रक्ष्य का भेद नहीं रह जाता। भार- 
समर्पण मूलक प्रपत्ति कौर भवित योग में यह प्रमुस भेद है क्रि प्रपत्ति हृदब को कतंव्य, प्रयत्न 
एवं पाय के भार से मुक्त कर देती है, जब कि नव्तियोग के अनुसार भक्त में सतत नेतिक 
प्रथत्त एवं आव्यात्मिक उत्कण्ठा तथा जागरण वपेक्षित होता हे ।* अत. प्रपत्ति-योग भवित- 
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योग की अपेक्षा सरल है । 

(३) स्वरूप-समर्प ण--स्व॒त्प-समर्प ण के द्वारा प्रपन्‍्त अपने स्वत्व का पूर्ण रूप से 
त्याग कर देता है स्वन्प-समर्पण केवल अहंकार त्याग ही नहीं है, मवितु उसमें बात्म-समपंण 
का भाव भी निहित है । 

इस प्रकार प्रपत्ति भाव द्वारा पूर्ण आत्मसमर्पण का नाम है | परन्‍्चु प्रपत्ति सम्बन्धी 
विवेचन के समय यह विचार ऊरना भी अत्यन्त अपेक्षित है कि क्या प्रपत्ति में कर्मानाठान की 
उपादेयता है जयवा नही । दन सम्बन्ध में निम्नलिखित मत हैं-- लि 

(१) देछलई मत--इस मत ऊे प्रस्वापक श्री लोक्षाचार्य हैं। ये प्रपत्ति में कर्मों के अनु- 
प्ठान को आवण्यक नही मानते । इनका विचार है क्रि प्रपत्ति के अन्तर्गत भक्त पर भगवान्‌ 
की दवा किसी कर्मादि हेतु पर वही आधारित होती । यह उसी प्रकार है जिस प्रकार बा क 
मिशु जब अपनी मा (विल्ली) की गरण में जाता है तो उत्तरी मा (बिल्ली) तुरन्त झिसु को 
मुह में दवाकर यथघास्थान पहुचा देती है। बहिविध्स्य संहिता एव ूठज्ोपाचार्य आदि की 
उक्तियों के अनमार भी भवक्‍त पर भगवान्‌ की कारण कृपा का ही उल्लेख है । 

(२) घड्क्ल मत--वंडकले मत के प्रत्यापक्त आचार्य बेदान्तदेभिक हैं । इस मत के 


मन्तगत वेदान्त देथिक प्रपत्ति के लिए भवतों के कर्मानुप्ठान को आवश्यक मानते है । 
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अद्दतवाद एंव विशिष्टादतवाद की तुलना 


रामानुजाचार्य के विशिष्टाईतवाद सिद्धान्त का विवेचल अभी कपर किया जा डुका 
है। भद्दे तवाद का मिरूषण तुतीम अध्याय के अन्तर्गत किया जा चुका है । झत यहां उसके पुन" 
सललेख की आवश्यकता नही समझते | 

शकराचार्थ एवं रामानुज वेदान्त की तुलना करो हुए टावटर राघाइष्णन ने ;लिखा 
है ८८ 

5व्राप्द्वाव बाते रियदाएर]4 ॥€ धर [ए० हाटठा िईलसड ए ही ऐेंटले3- 
73, 0 प€ 7चडा वृष्द्रौद्ाटव णी दब जऋरषाट वैशी९८७७ ०तिट ०तादा * 

डा० रावाइण्णन के उपर्य वत क्थत के अनुसार शकर और रमानुज दोनों वेदान्त के 
गहान विचारक हैं। इस दोनो मे प्रत्येक बे उत्तम शुण दूसरे वे दोव है । विचार करने पर, यो तो 
दोनो ही दर्शन पद्धतिया अपने-अपने प्रवार एवं स्वरूप के अनुसार बड़े बलपूर्दक स्थापित की 
गई हैं, परन्तु किर, भी दोतो की कुछ न कुद दुर्बलताए अवश्य देखने को मिलती हैं। कहना ने 
होगा कि द्ाकराचायं का दर्शन यदि दुप्क तकंपुष्ट होने के कारण धामिक् आकर्षण से दूर है 
तो रामानुजाचाय॑ द्वारा की गई परलोकसम्बन्धिनी सुन्दर कथाएं विश्वास की भाजन नहीं 
बनती । इसके विपरीत शाकर वेदान्त की वह तकंविद्या जो ईश्वर जीव एवं जगत्‌ को पुण्ण- 
ब्रद्या वा झूप देती है रामानुज दर्शन मे किसी प्रकार ग्राह्म तहीं है । जैता वि रामानुज दर्शन 
वी विवेचता के सम्रय कहा जा चुका है, रामानुजाचाय॑ के अनुसार ईश्वर, जीव एवं जात वी 
पुथक एथक्‌ सत्ता रदीवार की गई है, जबकि अद्वती दाराचाय ने परमार्थद ईइवर, जोव 
एवं जगत की पृथक सत्ता को ने स्वीकार करके, एवं मात्र अंत बहा की ही सत्ता वो सिद्ध 
किया है। इसके साथ ही साथ यदि शझाकर वेदान्त में वौद्धिक सन्तुष्टि के लिए तर्क की सुन्दर 
योजना की गई है तो रामानुजीय दर्शन पद्धति में मपूर्व धामिक दृध्टिकोण के दर्ज ते होते हैं। इस 
प्रकार यह निरिचत है कि दाशंनिक दृष्टि से अटडतवाद को जो प्रतिष्ठा मिली है, वहूँ रामानुज 
के विशिष्टाद्देतवाद को नहीं ।घामिक दृष्टि से निसनन्‍देह रामातुज दर्शन की दैन बेजोड है, 
परन्तु धर्म जीवन दा प्रषधम चरण है और दर्शन द्वितीय । धर्म सापन है, साध्य तो दर्गन ही है। 
समाज्नोचव घाटे ने शा र वेदान्त बे विशिष्ट आध्यात्मिक दृष्टिकोण को स्वीकार तो किया 
है परन्तु साथ ही साथ उन्होने उत्त पर लोक सामान्य के अनुपदोगी होने दा आरोप भी लगाया 
है | मेरे! विधार से जैसा कि घाटे महोदय ने स्वथ स्वीकार किया है शवराचाप॑ द्वारा की- 
गई उपास्प सगुण ब्रह्म की स्थापना शकराचार्थ के अध्यात्मदर्शन कौ पूर्णतया लीकृसामान्य के 
लिए उपयोगी सिद्ध करती है । परन्तु शकराचार्य प्रत्तिपांदित उपास्य ईश्वर की आलोचता 

“ करने हुए घाटे साहब ने उस्ते सिथ्या एवं मौण कहा है 7 घाटे महोदय का उक्त संत समीचीत 

नही कहा जा सकता, क्योकि शाकर वैदान्त में मायाविशिष्ट ब्रह्म को ईश्वर सज्ञा है। मत 
मायाविशिष्ट ब्रह्म अर्थात्‌ ईप्वर गे माया को ही मिथ्या कहा जा सकता है, न क्िन्रद्म रूप 
मो | जहा तक वि ईइवर को गौण भिद्ध करने की दात है, वह भी उचित नहीं है ! इसवा बारण 
मेह है कि धाकर वेदान्त के अन्तगंत ब्रद्य एव ईश्वर रूप से दो भिन्‍न तत्वों की स्थापना नहीं 





है. गििव।ददिाडफका: विपाबत एगा050979, ५४० 77, 9, 720 
२ एीयांह हश्ल ऊटठवफराछ, 9 20 
३, बरो॥ 


अद्वतवादं तथा अन्य विविध वेष्णव-वेदान्तिकदाद ८ २५६ 


की गई है। यदि ऐसा हुआ होता तो बद्धत मिद्धान्त की सिद्धि ही सम्भव न होती । अत: ब्रह्म 
एवं ईश्वर के मूलतः एक होने के कारण प्रधानत्व एवं ग्ौषत्व का प्रध्न नहीं उपस्थित होता । 
जब सावक ब्रह्म रूपता को प्राप्त हो जाता है तो उसकी दृध्टि में ईश्वर एव ब्रह्म का स्वरूप 
भेद नहीं रहता । अतः ईश्वर के सम्बन्ध में घाटे महोदय की गौपत्व की कल्पना समीचीन नहीं 
प्रतीत होती । 

प्राय, समालोचकों ने रामानुजदर्णन के धामिक्र दृष्टिकोण को अधिक महत्त्व दिया 
है परन्तु य॑सा कि कहा जा चुका है, घर्म जीवन का साधन मात्र है। दर्यत ही के द्वारा बात्म- 
दर्गन सम्भव है। अब यहां भंकूराचायं एवं रामानुजदर्शन के ब्रह्म, जीव, जयरतू एवं मुक्ति 
वादि तविद्धान्तों के सम्बन्ध में तुलयात्मक रीति से विचार किया जाएगा। इससे दोनों महान्‌ 
दाम निकों का सँद्धान्तिक अन्तर स्वत्त. स्पप्ट हो जाएगा । 


ब्र्ह्य 

ब्रह्मतत्व की स्थापना दाकर एवं रामानुज-वेदास्त की उच्चतम निधि है, परन्तु दोनों 
दर्शनपदतियों की ब्रह्मसम्बन्धिनी विचारधारा में पर्याप्त अन्तर है। मांकर वेदान्त का ब्रह्म 
बज, बनिद्र, अस्वप्न, नामरूपरदित, सहझृद-विभात एवं सर्यज्ञ है।' झांकर ठेदान्त में ब्रह्म की 
सर्वज्ता का आइ्यय उसको जानरूपता से है, न कि उसके सर्वज्ञातृत्व से | रामानुजाचार्य का 
ब्रह्म उपयुंद्त गांकरवेदान्त-प्रतिपादित ब्रह्म से बहुत-सी बातों में भिन्‍न हैं। जैसा कि पहले 
भी कहा जा चुका है, रामानुजाचार्य द्वारा प्रतिवादित ब्रह्म समस्त दोयों से रहिद, असीम, 
मतिश्नय एवं असंख्य कल्याण गुणों से सम्पन्न पुरुषोत्तम का रूप है।* दामानुज के वह्म को 
कल्याणगण सम्पस्नता एवं पुरुपोत्त मा भिधानता" शांकर वेदान्त के ब्रह्म से विपरीत हैं। शांकर 
वेदान्त का ब्रह्म तो निर्मुण एवं निरभियान है। यों, रामानुज भी ब्रह्म को निर्गुण मानते हैँ, 
परन्तु उनकी निर्मुणता की परिभाषा श्ांकर वेदान्त की निर्भुणवा की परिनाया से भिन्‍न 
है। राणानुज का कथत है कि ब्रह्म समस्त हेय गुणों से शून्य है, इसीलिए वह निर्मुण कहलाता 
हैः 

रामानुज-वेदान्त-दर्शन में हद्म को चिदर्चिद्‌ विज्ञेषणों से विशिष्ट कहना भी शांकर 
वेदान्त की ब्ह्मविपयिका विचारदारा से भिन्‍न है। जहां शाकर वेदास्त का ब्रह्म समस्त 
भेदों से रहित होता हुआ अद्वेत सत्य रूप है, वहां रामानुजांचार्य का ब्रह्म स जातीव-विजादीय 
भेदों नें घून्‍्य होते हुए भी स्व्रगत नेद से घून्य नहीं है। इसके बतिरिकत शाकर वैदान्त मं 
मायोपाधिक ब्रह्म को ईइवर तथा मायोपाधिरदिंत को ब्रह्म कहा गया है। इसके विपरीत 
रामानुज वेदान्त के अन्वर्गंत ब्रह्म एवं ईइदर में भेद नहीं है। रामानुज बेदान्त में जहां समुण 
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ब्रह्म है अतिरिवत जीव एवं जगत्‌ की नित्यता ह्वीकार वी गई है, वहा शाकर वेदान्त मे जीद 
एवं जगत्‌ वी नित्यता का तिरावरण बर इन्हें मिय्या सिद्ध किया गया है। इस प्रवार जहाँ 
अद्ैत वेदान्त मे एफ मात ब्रहा को ही निःय पदार्ध माना है, वहा रामानुन दर्शन में दरढ्ा, जीग 
एवं जगत, इन तीन नित्य पदार्थों को स्वीकार किया गया है। इस प्रवाद शावर बेदान्त एव 
रामानुज वेदान्त ने बअह्यसप्दन्धी विदयार से पर्याप्त अन्तर है | परन्तु बहा का संत, चित्‌ एवं 
भानन्द रूप दोनो दर्शन पद्धतियों भे समान है! 
जाँद 

धावर वेदान्त वे अन्तर्गत ब्रह्मव जीव स्वथम (विवेत्र चुंडामगि, ३६५) वहसर 
जीव एव ब्रह्म वी अभिरनता सिद्ध वी गई है। जीव वी जीवता तभी तब है, जब तब कि बहू 
विद्या में उपहित है। अविद्या निब्रत्ति होने पर जीव अपने वास्तविक स्वस्नय बद्यत्व को प्राप्त 
होता है । इस प्रवार शाकर वेदान्त मं जीव एवं ब्रहां वो अभिरनत। स्वयसिद्ध है, परन्तु इसे 
विपरीत रामातुज वेदात्त भें जीव एवं ब्रह्म की सलिस्नता स्पष्ट है। ब्रह्म एव जीव मे सम्दन्ध 
में विज्ञादित शेष शेपीमायरसंन्ध, प्रदार प्रतारी भावसस्यत्प नियाम्य तियामवजाव- 
सम्बर्द एवं विशेषण विशेष्य भाव लादि सम्दरध दोनो वी मिन्‍न स्पिति मे ही सू के हैं। इसे 
अतिरिक्त रामानुज-वेदाल्त मे ब्रह्म एव जीव में अशथादिमावसम्बन्ध माना गया है। बशा्ि- 
भाव दी हपष्य बरसे हुए रामानु जाचार्य ने दा है दि जिस प्रसार अति बादि आदित्यादि कै, 
गोत्वादि गवादि वे और देव मनुष्प वादि शरीर, देही वे अग हैं, उसी प्रवार जीव परमात्मा 
का अथ है । रामनूज दर्मत में भगाशि माव होने पर भी श्रह्म एवं जीव मे विद्ेषणविशेष्य- 
सम्दन्प होने वे बारण दोतों मे स्वामावित् व उक्षण्य भी पिता है । टूसवे लविरिवत दामा- 
नुंज वेदाना में जोव को ज्ञाता कहा गया है! जबनि शात्रर वेदान्त मे जीव जे कहा गया 
हैं ।* अपने जत्व वे वारण ही जीव स्वय ज्योतिश्वस्प कदुन्ाता है । 

शव र वेदान्त वा जीव वि एव सर्वच्यापक है, पहत्तु रामानुदाचार्थ ने जीव थे 
विमुत्] का निराकरण बर उसे अथुस्तिद्ध जिया है ॥ जीव के विभुन्द्र एवं अणुत्व वे आधार 
पर ही दोतों दर्शनपद्धतिमा का महू भेद भी द्रस्‍्टठ्य है हि अद्दतरेदास्त दे! विभु लीव मे 
उत्कमण एवं आगमन, वा प्रश्न नहीं उतस्घित होता, जयद्ि विशिश्ठाईतवैदास्त दें अनुसार 
अण जीव वो इव्ान्ति, चद्धादितोक्ममन गाय कृर््ध लौकों से कषशम्त की बात पूर्णठयां 


सिंद द्वाती है दस प्रवार शाजरवेदास्त और रासानुज-वेदान्त वी जीउसभ्वन्धित बिचार- 
भाटरा में मौजित भद हैं 
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३ श्रीभाष्य २३१६ तथा देखिए--+िड्॑/दका्ईफ्रिका " वक्त एम जार, शरण 
॥, ए28<5 892 

४ ब्र० मू०, शा० मा० २।३।१० | 

४ साय सर्दंगत अधिवर्ुरेवायभात्मा । --थी माप्य २३॥२%॥ 

६ श्रीभाष्य २३।२०। 





अद्व॑तवाद तथा बन्य विविध वँष्णव-वेंदान्तिकवादे 0 २६१२ 


जगत्‌ 

शांकर वेदान्त का जगन्मिय्यात्व का सिद्धान्त प्रसिद्ध है। अत वेदान्त के व्याख्या 
ताओं हारा मिय्यात्र की व्याख्या सदसदविलक्षणत्व की जाने पर भी, इस दर्शन पर आलो- 
चकों 27रा पलायनवादिता का अनुचित आरोप लगाया गया है । भांकर वेदान्त में जगत्‌ की 
व्यावहारिक सत्ता नि.संक्रोच स्वीकार की गई है, परन्तु रामानुजदर्णन में जगत्‌ को मूलतया 
सत्य स्वीकार किया गया है। दोनों दर्णन पद्धतियों की तुलना करते हुए घाटे महोदय लिखते 
अल 
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छहशीश20, 
घाटे साहब के उपर्यक्त कथन के अनुसार रज्जु में आरोपित सप के समाव अज्ञान के कारण 
ब्रह्म में आरोपित जगत के झांकरवेदान्तगत स्वरूप से रामानजाचार्य प्रतिधादित जग्रतु का 
स्वरूप भिन्‍न है। रामानुज दर्शन के अनुसार जगत्‌ अनिर्व चनीय होते हुए भी उसी प्रकार सत्य 
है, जिस प्रकार कि ब्रह्म । फिर जं॑सा कि रामानुजाचायं के दार्शनिक सिद्धान्त का निरूपण करते 
समय कहा जा चुका है, रामानुज-वेदान्त द्वारा प्रतिपादित ब्रह्म एवं जगतू का शरीर-शरी री- 
सम्बन्ध भी शांकर वेदान्त के पूर्ण विपरीत है। 

शांकर वेदांस्त का, ब्रह्म एवं जगत्‌ के सम्बन्ध में प्रचलित अधिष्ठानवाद का सिद्धान्त 
भी रामानुज-दर्शनव पद्धति में ग्राह्म नहीं है। अद्व तियों के अधिप्ठानवाद के अनुरूप ब्रह्म अधि- 
प्ठान एवं जगत्‌ अध्यास या अविद्या रूप है। जबकि रामानुज-बेदान्त के अन्तर्गत अविद्याबाद 
या मायावाद सिद्धान्त को मूलतथा अस्वीकार किया गया है । मायावाद विद्वान्त के विरोध में 
रामानुज ने जो आक्षेप लगाये हैं उनकी समीक्षा अभी आगे की जायेगी । 


कार्य-कारणवाद 

शांकर-वेदान्त एवं रामानुज-बेदान्त की कार्यकारणवाद-सिद्धान्त भी एक दूसरे से 
विरुद्ध है । शांकर-वेदान्त के अन्तर्गत मायाश्क्तिसम्पत्न ब्रह्म जेगत्‌ का उपाहान-कारइए एवं 
निमित्त-कारण दोनों है । माया के कारण ब्रह्म जगत्‌ का उपादानकारण है एवं चेतन्‍्य रूप होने के 
कारण निमित्त-कारण है | रामानुजदर्णन के अनुसार सूप्टि एवं श्रलय ब्रह्म की ही दो स्थितियों 
के नाम हैं। (रामानुज भाष्प गीता १३२, ६७) प्रलयावस्था में जो ब्रह्म कारण रूप से स्थित 
रहता है वही सप्टिकाल में क्रार्यावस्‍्थ देखा जाता है। इस प्रक्रार सूप्ठि एवं प्रलय बह्म की ही दो 
स्थितियां हैं। उपयंक्‍त विवेचन के अनुसार रामानुज सत्कार्यवाद' के समथथक है और दंकेरा- 
चाय विवर्तवाद के | सत्कार्यवाद के अनुसार कारण में कार्य की सत्ता वतेमान रहती है! जैसा 
कि अभी कह चुके हैं, जगत्‌ की कार्यता ब्रह्म के अवस्थान्तर का ही नाम है ।* इसके विपरीत 


अीीजिीनामनमनननत-++ के. 
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२६३ छा अद्वतव॒दान्त 


शाकर वेदान्त के अनुसार जगत की सत्ता मरायिक होने के कारण न ब्रह्म वा वाये है ओर ने 
परिणाम । शाकर वेदान्त में तो जगत ब्रह्म वा विवर्ते हैं। विर्तवाद के अनुसार जगत ब्रह्म 
का वार न॑ होकर माधिक एवं मिथ्यां प्रतोतिमात हे फेल है। वाय-कारण सम्बन्धी उंने 
विचार के कारण ही शंकराचार्य एव रामानुजाचार्प दे स्थाति सम्बन्धी विचार मे भी क्षत्र 
है। रामानुज सत्द्यातिवादी है और आचार्य शकर अनिवनीयस्यातिदादी। सनृख्याति 
दादी रामानुज के अनुसार घुक्ति भादिम रजतादि की स्थाति अमरदृस्यातिवादी बौद्ध की 
तरह मसत्‌ अथवा शाक्रवेदान्ती की तरह झनिवंचनीय न होकर संत है। इसक विपरीत 
शाकर वैदास्त के अन्तर्गत शुतित आदि मे रजतादि नी ख्याति वो सत्‌ एवं अस्त से विलसण 
होने के कारण अनिर्दंचनीय कहा गया है| 

जपयु का विवधन के अनुसार शवराचार्य एव रामातृजाचार्य के वार्य वारण सम्ब-धी 
सिद्धान्त म पर्याप्त अन्तर मिलता है । 


मुक्ति का विचार 


रामातुज दर्शन की मुक्तिधिषयक विचारणा के अवसर पर अभी पीछे रामानुज एव 
शाकर वेदान्त की मुक्त से सम्बन्धित स्तर वा सकेत क्या गया था | निश्चय दही दोनो बी 
मुक्तिविषयक विचारधारा मे पयाप्त अन्‍्तर है। धश्वक्राचार्य द्वारा प्रतिफदित अद्वत वेदा त 
की प्रक्रिया के फलस्वरूप मुक्ति जीव दी ब्रह्मदक्मा प्राप्ति का नाम है। जब जीव वी अविद्या 
निवृत्त हो जाती है तो वह ब्रह्म स्वरूपता को प्राप्त होता है। शाकर वेदान्त वे इस दुष्टिकौण रो 
रामानुज का मौलिव विरोध है। रामानुज के मदानुसार मुवत जीव एवं ब्रह्म की पृथक्‌ सत्ता 
स्वीकार की गई है। श्ाकर बदान्त के पिवरीत शामानुजाचार्य का विचार है कि मुक्त जौव 
इृहाभाव को भाप्ल करदा है ने दि स्वदरूप॑दय को । (औभाष्य ११११) इसने अतिरिवत रामानुज 
वैदान्त में जहा मृवतत जीव का च॒न्द्रादितोक्गरभन समत है,* बहा शाकर वैदान्त में ब्रह्म मावा 
पन्‍त मुक्त जीव की परलोकादिगमनशीलता दा पूर्णतया निराकरण किया गया हैं ।* 

धकराचाय॑ एवं रामानुजाचाय॑ के मुद्रित सम्बन्धी विचार का यह अन्तर और विचार्म॑ 
है कि जहा शकरावाय जीवनूमृवित एवं विदेहमुवित दोनों के समर्थक हैं, बढ़ा रामानुजाचारय के 
मठानुसार केदल विदेदमूतित को ही स्वीकार किया गया है। रामानुजाचाये का सिद्धांत है कि 
जद जोद को परद्रह्म वा अतुभव हो जाता है तो फिर उस्ते दरीरग्रहण करने की आवश्यकता 
नहीं परवी (* परन्तु झाहुर वदात के मतुसार गव्रिया निवृत्ति के फरस्वरूप जारमवोय होने 
पद जीव को तब तक दारीर धारण करवा ही पडता है, जद तह र्ि प्रारूुघ कमोँ का भौग 
समाप्त नहीं हो जाता | यहा तक कि अपान्तरदमा थादि को भी अक्षीण कमों वे भोग मे लिए 


जन्म प्रहण करता पडता था। इस पक्तार शाकर वेदान्त सम जीवनूमुतित एंव विदेहमृक्ति 
दोनों को ही स्वीकार किया गया है । 
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खो सच अन्‍य 


नद्वतवाद तथा अन्य विविध वंष्णव-वेदान्तिकवाद ७ २६३ 


तत्त्वमसि 


शांकर-वेदान्त और रामानुज-वेदान्त की, तत्वमति” आदि महावावयों की समन्वय 
दिशा में भी भेद है| शकिरवेदान्तानुगत 'तत्वमप्ति' का प्रतिपादन पंचम वध्ययाय के अन्तर्गत 
विस्तृत रूप में किया जा चुका है। शांकर वेदान्त के ननुचार तत्त्वमसि में 'तत्‌” पद परोक्ष- 
त्वादिविशिष्द चृतन्यस्व॒रूप श्नह्म एवं त्वम्‌ पद अपरोक्षत्वादिविशिष्ट चैतन्यस्वरूप जीव 
का बोधक है। दोनों के परोक्षत्व एवं अपरोश्षत्॒ अंगों में विरोध होने पर भी जह॒दजहल्लक्षणा 
वा आागवक्षणा द्वारा जीव एवं ब्रह्म के ऐक्य का प्रतिपादन किया जाता है। आचार्य रामानुज 
के दृष्टिकोण शांकर वेदान्त के उचपत देष्टिकोण से भिन्‍न है। आचार्य रामानुज के मतानुसार 
तत्त्वमसि' में 'तत्‌” पद सर्वेज्ञ, सत्यसंकल्प एवं जगतृकारणरूप ब्रह्म का बोधक है मौर त्वमूः 
पद अचिद्विशिष्द जीवन्नरीरक ब्रह्म का ।* 

अविद्विभिप्ट जोब गरीरक ब्रह्म रामानुज के बेदाजत का अन्तर्यामी बहा है। रामा- 
नुजाचाय के मतानुप्तार जीवात्मा के वाचक तत्त्वमसि, आदि महावाक्यों के अन्तव॑र्ती त्वम्‌! 
आदि शब्दों का परमात्मा में ही पर्यवसान है। इसीसिए तो परमात्मा के द्वारा 'मामेत्रविजा- 
नीहि! (मुझ ही को जानो) और मामुपासत्थ (मेरी उपासना करो) का उपदेश दिया गया 
है। इसी प्रकार वामदैव का यह कथन कि “मैं ही मन हूं' और 'में ही सूय॑ हूं परमात्मा के 
अन्तरथामित्न का ही सूचक है ।१ अनस्त ब्रह्म के सवंगत एवं अन्तर्यामी होने के कारण प्रत्येक 
जीव में उप्तकी सत्ता देखी जा सकती है। अतः प्रत्येक जीत प्रल्लाद को तरह यह कह 
सकता है कि अनन्त परमात्मा के स्वत होने के कारण में उस्त परमात्मा का ही रूप हूं, 
मुझ से सारा संत्तार उत्तल हुआ है, मैं सब कुछ हूँ भोर मुझ सनातन में सब कुछ स्थित है 

हत अकार रामानुजाचार्य ने उपयुक्त दृष्टि से विचार करते हुए 'तत” पदबरोध्य, 
जपतुक,रणब्रह्म एवं त्वमृपदब्रोध्य अन्तर्यामी बह्मा के ऐक्य का प्रतिप[दत किया है । 


मायासम्बन्धी दृष्टिकोण ५ 
यों तो, शांकर वेदान्त एवं रामानुज वेदास्त, दोनों ही दर्शनेपद्धतियों में माया की 
चर्चा मिलती है, परन्तु दोनो का मायासम्बन्धी दुष्टिकोण एकदम भिस्न है । शांकर वेदान्त 
का तो प्रासाद ही मायावाद पर आधारित है। क्योंकि मायावाद को स्वीकार किए बिना 
अद्वैतवाद की विड्धि ही अम्तम्भव है। शांकर वेदान्त के मनुसार माया गब्द का अर्थ 0 
परमेश्व॑र की शक्ति है | परमेश्वर की यह माया शक्ति सत्‌ एवं असत्‌ से बिलक्षण हो 

के काशण अनिरवंचनीय एवं मिय्या है। इसके विपरीत रामानुजाचार्य ने माया को पर- 


४ 
शा झा एं 


व च द्ट् वर को आश्वयं अथं का बोधक 
मात्माकी विचित्र शक्ति का रूप दिया है। इन्होंने माय/ शब्द को आश्चर्य अय्य॑ 


७-4०» कमम+न 


१, तत्वमसि, छ्रमात्मा ब्रह्मेत्यादिपु तच्छच्दन्नह्मशब्दबत्‌ त्वमयमात्मेति' श्ब्दा अपि, 
जीवशरी रकब्रह्मदाचकल्वेनेकार्या भिधा पिववात्‌ | नी भाष्य २३४५ । 


२. श्रीभाष्य १!१।३११ 
३. सर्वंगतत्वादतन्तस्थ सएवाहमवस्थितः । 
मत्त: सर्व महं सव॑ मयि सर्वे सतातने || --विष्णुपुराग (!१६॥८५॥ 


४. जा० भा०, इले ० उ० ४।१० | 


२६४ 0 अद्वैतवैदान्त 


माना है ।' इससे अतिरिवत्र रामानुजादायं ने एक स्थन्त पर माया दाब्द वा अर्थ कृटयुवित भी 
किया हैं।* झत निददिदत हो सिख्यात्द एवं अनिदंचनीयत्व वी दोधक श्ञावर बेदान्त को 
मायसम्बन्धी विचारधारा से रामानुज का मायामम्बन्धी दुष्टिकोण पूर्णतया भिन्‍न है। 
(नों दर्शव पद्धतिपोंके मायास्म्बन्धी दृष्टिकोण से भेद का होना स्वाभात्रिक ही है, क्योवि 
रामानुजाचाय का विशिष्टादत सिद्धान्त मायावाद की ही श्रतिक्रिया से उत्पन्न हुआा है 
शाकर वेदान्त के माया सम्बन्धी दृष्टिकोण से जहा जगत्‌ के भिथ्यात्व का विचार प्रस्तुत किया 
यथां, वहा रामानुजाचार्य ने शाकर वेदास्त के उक्त दृष्टिकोण की विरोधिनी प्रतित्रिया के 
फलस्वरूप जगत्‌ को सत्य सिद्ध किया था। इतना ही नहीं, रामानुजाचाय ने शाकर वेदात्त 
के माया सम्बन्धी दृष्टिकोण के सम्बन्ध मे कुछ आ्षप भी लगाये थे। यहा इन आशक्षेत्ों वा 
उत्लेद्व एव समीक्षण उपयुक्त होगा। शामानुजावार्थ वे मह आक्षेप रामानुज चेदान्त वे अच्त- 
गंद सात अनुपर्पात्तियों वे रूर भू मिलते हैं। यहा सादो अतपपत्तियों के अन्तर्गत रामानुजाचाय॑ 
के मायावाद विशेधी आक्षेरों का निरूपण एवं समीक्षा को जाएंगी। 


है आश्यानपर्तत्त 


शाकर वेदान्त के अधविद्या सम्बन्धी दुष्टिकोग की आलोचना करने हुए रामानुजाचभाय 
का कथन है कि अविद्या का आश्रय अनुपपन्त है। अत निराधार अविद्या को स्थिति नहीं पिंद्ध 
की जा सकती । रामानुजाथायें का तऊँ है कि जोव एव ब्रह्म दोनों ही अविद्या के आश्रय नहीं 
घिद्ध किये जा सकते | जीव तो मविया का आश्रय इसलिए नही सिद्ध क्या जा सकता कि बह 
स्वप अविद्यावल्पित है और ब्रह्म अविद्या का आश्षय इसलिए नहीं कहा जा सकता कि वह 
ज्ञात सवखप होने के कारण अविया बद विरोपी है ५९ इसप्रवार रामानुजाचांयं दा तक है कि 
अविध्ा न बव्रद्यारवित कही जा सरती है और न॑ जीवाशित । 

समीक्षा--डा० प्रमुदत्त शास्त्री ने रामानुजाचाय के उपर्यूकत काक्षेत की समालोचना 
करते हुए निम्नलिखित दो दोष बत्तताए हैं--- 

(१) आश्रयानुपपत्ति दे अन्तर्गत रामानुजाचाय॑ के तक का पहुवा दोष तो यह है कि वे अविद्या 
को सत्‌ पदार्थ मातकर उसके आश्रय का मन्‍्वेषण करते हैं, जब वि अविद्या सतू ने होवर 
असत्‌ है। अविदधा विद्या का अभाव एवं आवरण है। इस सम्बन्ध में डा० प्रमुदत्त 
शास्त्री ने एक दृष्टान्त देने हुए कहां है कि जिस प्रकार लक्डी मे अग्ति छिप्री रहती है 
उसी प्रसार उपाधियों मे बद्ा की सत्ता एवं चैतन्य भाव छिपा रहता है । 

ब्रातोदगा--तर्क की कसौटी पर परभुदत्त जी का उपर्यवद्र भत खरा नहीं उतरता । 
जंसा कि प्रमुदत्तजी का कथन है, यदि अविद्या को विद्या का अम[व माना जाएग तो अविया 
आवरण दाकित का कार्य ही किस प्रकार कर सकती है। इसके अतिरिक्त ड|० प्रमुदत जी के 
कथन के विपरीत #दव॑त वेद।न्त के अल्ठगत मविद्या या अज्ञान कौ अभाव रूप न मातक्ट भाव॑- 





मामादन्दों हयाइचर्यवाची । “भरी भाष्य ३।२।३ | 
रामानुज माप्य, गीता ७)१५॥ 


बतोज्ञानस्वरूपस्प बहा गो विरोधादेव नाज्ञाना शयरवम्‌ । --शीमाप्य १११ 
2 9 #7दता पफ्ट [002८ 6 [3१४ हू है 


मर बा बी हक 





अद्वतवाद तथा अन्य विविध वष्णव-वेदान्तिकवाद छ २ ६५ 


रूप माना गया है ।! 

(२) डा» प्रभुदत्त जी के अनुसार रामानुजाचार्य के तर्क का ट्रूसरा दोष यह है कि वे ब्रह्म एवं 
जीव को पृथक्‌-पृथक्‌ सत्ता स्वीकार करते हैं। ब्रह्म एवं जीव की भेदव्यवस्था का निरा- 
करण करते हुए डा० प्रभुदत्त जी का कथन है कि उपाधि के कारण ही ब्रह्म और जीव की 
भेद व्यवस्था सम्भव है । जहां तक अविदया के आश्रय का प्रश्न है, मन भौर इन्द्रियों की 
उपाधियां ही अविद्या की आश्रय हैं ।* 

आलोचना--प्रथम मत के समान ही डा० प्रभुदत जी का दूसरा मत भी दोप 
पूर्ण है। जैसा कि अभी ऊपर कहा जा चुका है, डा० प्रभुदत्त जी ने जीव एवं ब्रह्म के भेद का 
निराकरण किया है, परन्तु अद्व॑त वेदान्त के अनुसार परमार्थ दृष्टि से अभेद होते हुए भी बविद्यो- 
पाधि के कारण जीव एवं ब्रह्म का भेद देखने में आता है। इसके अतिरिक्त डा० प्रभुदत्त जी 
का, मन और इन्द्रियों की उप।धियों को अविद्या का बाधय कहना भी संग्रत नहीं है, क्‍योंकि 
मन और इन्द्रियोंकी उपधियां भी अविद्या रूप ही हैं। इस प्रकार डा० प्रभुदत्त जी ने रामानुजा- : 
चाय की आश्रयानुपपत्ति के विरोध में जो तर्क प्रस्तुत किए हैं, वे अप्रामाणिक एवं अयुक्‍त हैं । 
परन्तु डा० प्रभुदत्त जी के तको की अयुक्िति से हमारा तात्यय॑ रामानुजाचार्य की आश्यानुपपत्ति 
को युव्ति-युक्त कहना कदापि नहीं है । । 

रामानुजाचार्य की आश्रयानुपपत्ति के विरोध एवं आश्रयोपपत्ति के समर्थन में यह 
कहा जाएगा कि अविद्या जीवाश्रया है । यदि कहा जाए कि अविद्या को जीवाश्रया मानने पर 
अन्योध्न्याश्रय दोष की सम्भावना है, तो यह अयुक्‍त है, क्योंकि अविद्या एवं जीव का सम्बन्ध 
अनादि है।* इस प्रकार जीव एवं अविद्या का बनादिश्तम्बन्ध होने के कारण रामानुजाचार्य 
का यह कथन उचित नहीं है कि जीव को अविद्या द्वारा कल्पित होने के कारण अविद्या का 
आश्रय नहीं कहा जा सकता । दोनों के अनादि होने के कारण अविद्या जीवाश्रया है और जीव 
अविद्याश्रय । 


विवरणकार का मत 

विवरण प्रस्थान के अनुसार अविद्या का आश्रय जीव न होकर ब्रह्म है। इस मत के 
अनुसार अविद्या स्वरूपज्ञान की उपाधि एवं अविरोधिनी है । अतः रामानुजाचाय का ब्रह्म 
एवं अविद्या में विरोध देखना समुचित नहीं है| रामानुजाचारयं द्वारा तकित ब्रह्म एवं अविया 
के विरोध के सम्बन्ध में यह कहना और युक्ति-युक्‍्त्र होगा कि ब्रह्मजान, क्नान या अविद्या का 
निवर्तक नहीं है, अपितु अखण्डाकारवत्ति ही ज्ञान की निवर्तक है। अतः ब्रह्म ज्ञान एवं अविदा 


में विरोध मानना असंगत है ! 


१. वेदान्त सार ६। 
२. 2. 72, 80650 : प्नठ ]00८77ंत्८ ० ३७७, 9. 22, 
अविद्येयं जीवाश्रया। न चान्योष्न्याश्रय, अनादित्वादविद्या-जीवतत्सम्त्नन्धानाम्‌ । 
“णअनम्तकृण्ण शास्त्री : बद्वत तत्वसुधा, द्वितीय भाग (प्रथम संपूट, पृ० १७१) । 
विवरण प्रस्थाने त्वविद्या ब्रह्माश्रया। सादिस्वरूुपज्ञानोपाधि:, तदविरोधिनी च । 
॥$ “वही, पृष्ठ १७२ । 


हट 
ञ ही] 


६ 


२६६ पर भईतवेदान्त 


२ ब्रह्मात्ररकतलानुपपत्ति 


ब्रह्मावर्क त्वानुपपति को ही तिरोधनानुपषति भी बहने हैं ।मामावाद सिद्धान्त वे 
अल्तर्गत अविदा कौ आवरण शक्ति का तिरूपण किया गया है। विद्या की आवरण शर्ते 
के कारण ही जीव ब्रह्म बोध वरने मे असम होता है। रामानुतरादाय ने मायाबाद पिद्धास्ते 
है उबत ते का निदाव रण करते हुए कहा है कि यदि अधिया ने द्वारा अ्काद्मस्वहप ब्रह्म दी 
निशेधान समभा जाएगा, ता इसमे ती ब्रद्म वा स्वस्पनाश ही सिद्ध होगा । उदत तथ्य के सम- 
थैन में श्रोभाप्ययार का बषन है कि प्रशात के तिरोपानसे अवाधझोतत्ति वे प्रतियन्‍ध एंव 
विद्यमान प्रशांश वे' बिनाश का आशय ग्रहण किया जाता है। परत्तु अह्वत वेदान्त के अर गत 
ब्रह्मता।तरूप प्रवाश वे अनुत्पाद होने वे वारण प्रशाशतिरोधान का आशय प्क्राशनाझ ट्टी 
समभा जाएगा।* अत प्रकार्थररवरूप ब्रह्म का तिरोधान या आवरण मानने से ती बहा के 
स्वष्टप वा नाथ ही सिद्ध होगा जो अनभिभत है। 
समी (बह वरगत्दानुपपतति के समर्थन में रामानुजाचाय वा यह तर यमीचीन सही 
है वि अविद्या वे द्वारा प्रता्भस्वस्प ब्रह्म का तिरोधान मानते से ब्रह्म का स्वदपतान 
ही हो जाएगा। अविद्या वा बावरण पत्राश का नाग ने हीरर प्रकाश का प्रतिवन्‍्धक ही है) 
आत्मत्रों व होनेपर प्रयाद्य के जतिवन्‍्धक अंजान की ही निवृत्ति होती है ने कि त्वछपत्ञात म्गे । 
जिस प्रकार घट मे आउत दीपक पर दश्दपात होने से घदायरण मात्र की निवृति होती है, 
ने कि दीपक की, उसी प्रवारजात्म बोध होते पर »विद्यावरण की ही निवृत्ति सम्भद है, से ति 
स्परूप ज्ञान कौ अत अविदाद आपरण द्वारा रामानुज द्वारा वी गर्ट स्वस्पत्नान के दिनाश हे 
कल्यना निरसक ही बी जाएगी। इस प्रहार रामानुजाचाय॑ वी इद्राव रत त्वानुपपत्ति को यूछ 
बअनिष्पन ही है । 


३ स्वृदूपानुपयत्ति 


मायादादु के पिरोप में रामातु जादाये वा विचार है हि जिस अविदा के बाएण वतस्त 
ज्ञावाओं एव भैयो की कल्तता की जाती है, उसतरा द्वत्प अनुपपत्न है। अपने मत के समर्यत मे 
आचाय॑ रामानुज ता क्यन है कि जविद्या यो न सत्र कटा जा सता है और न अस॑त्‌ | सवियया 
को सत्‌ मानते मं तो स्वय अ्दउवेदान्तियों को ही आपत्ति है। यही वा रण है कि अत बदान्त 
के अन्वर्गत एस मात ब्रह्म वी ही सात पदार्थ के रूप में स्वीकार किया गया है। इसके अतिरिक्त 
यदि लतिया वो असने माना जाएगा तो अविद्या का आश्षय भी असत्‌ हो मानता पड़ें गो और 
इस प्रकार एक जत्य अत पदार्थ की कह्मना बरतनी पढ़ेंगी। इस अस्त पायें के आश्रय वे 
लिए भी एक जत्य अखत्‌ पदार्थ की कटपना बना भी उक्त ढचन वे अनुसार भपेक्षित ही 


री 
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१. अधिधया प्रताशक खद्य जड़ा विरोडिमिविक्दता स्वरम्प्ताश एवं उस स्स्थातत । प्रराश- 
तिरोवान लग प्रकाश उन्तिश्रतिकस्वों विद्यमानस्थ विनाझोवा । प्रत्राश्वस्यानुपराद्यत्वा 
म्यूसगमर प्रवाशविसवान प्रराभवार एव [| --थौ 45प ११११ 


२ अडीवा वयुवा दि) ये भाग, बेथम सपूठ, पुप्ठ १3३३ । 
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होगा। इस असत्‌ पदार्थ कल्पना का परिणाम अनवस्था दीप होगा ।* 

समीक्षा--रामानुजाचार्य की दृष्टि में अविद्या की स्वरूपानुपपत्ति का कारण अद्वेत- 
वेदान्त के अनिर्दंचनीयवाद सिद्धान्त की अवहेलना है। अनिर्वचनीयवाद के अनुसार बविद्या 
न सत्‌ रूप है और न असत्‌ रूप, प्रत्युत, सदसत्‌ से विलक्षण है। सदसत्‌ से विलक्षण होने के कारण 
' ही अविद्या को अद्वत वेदान्त में झनिवं चनीय कहां गया है। इस प्रकार अविद्या को अनिर्बंच- 
नीय मान लेने पर उसकी स्वरूपानुपपत्ति का प्रश्व नहीं उपस्थित होता । अनिवंचनीयता के 
द्वारा ही परमार्थ में भविद्या की असत्यता एवं व्यवहार में सत्यता सिद्ध होती है। भतएवं अवि- 
चयोत्वन संसार यदि परमार्थ रूप से सत नहीं है तो बन्च्या पुत्रादिवत्‌नितान्त असत्‌ भी नहीं 
है । इसी लिए अनिर्वेचनी यवाद के आधार पर, अदवव वेदान्त में मायिक जगत को व्यावहारिक 
सत्ता को स्वीकार किया गया है। 


४. अनिर्वंचनीयत्वानुपपत्ति 

जिस अनिरवंचनो बवाद के आधार पर अद्वेत वेदान्तियों ने भविद्या के स्वरूप का निरंचय 
किया है, रामानुजाचार्य ते उसका निराकरण करने की चेप्टा की है। अनिर्वचनी यत्व के विरोध 
में रामानुजाचाय का कथन है कि अनिर्यंचनीयत्व से सदसद्विलक्षणत्त्र का आशस ग्रहण 
करना अनुचित है, क्योंकि सदसत्‌ से विलक्षण वस्तु की सत्ता में कोई श्रमाण नहीं है। इसलिए 
अनिवं चनीयता को स्वीकार नही किया जा सकता ।* रामानुजाचार्य का तक॑ है कि संसार को 
समस्त वस्तुओं की व्यवस्था उनकी प्रतीति पर आधारित है और समस्त वस्तुओं की प्रतीति 
सदसदाकारा है। सदसदुतिलक्षण वस्तु को सदसदाकारप्रतीतति का विपय मान लेने पर तो 
समस्त वस्तुजगत्‌ समस्त जीवों की प्रती ति का विषय बन जाएगा भर इस श्रकार वस्तु प्रतीति 
के सम्बन्ध में ओई मर्यादा व रह जाएगी। उत्तत तकों के आधार पर रामानुजाचाय ने महंत 
वेदान्त के अनिर्व वनीयवाद को अनुगपनन सिद्ध करने का प्रयत्न किया है । 

पमीक्षा --जैसा कि ऊपर कहा जा चुका है, रामावुजाचार्य का अनिर्वेचनीयता को 
प्रमाणासिद्ध कहना समीचीन नहीं है । अनिर्वंचनीयता में भर्थापत्ति प्रमाण है । सद वस्तु का 
बाघ नहीं होता और असत्‌ की प्रतीति नहीं होती, इस अकार प्रतीति का विषय सदसदविलक्ष- 
गत्त॒ अर्थापत्ति के द्वारा सिद्ध है। इसके अतिरिबत रामानुनाचार्य का प्रतीति को सदसदा- 
कार कहना भी अयुकत है । किसी भी वस्तु की प्रतीति सदसदाक्रार नहीं होती । इसीलिए 
मीमांसक की सदसतरुयपाति का भामतीकझार द्वारा पूर्णतया निराकरण किया गया है ।+ यदि 
कहा जाए कि सदसदाकारवती अविद्या ही समस्त कार्य जगत का उदय है तो यह असंगत 
है, क्योंकि अविया को सदक्षदाकारा मानने पर समस्त विधा की प्रतीति भी सदसदाकारा ही 
मानी जाएगी और इसका परिणाम यह होगा कि,ख्यातिवाद अनुपपस्त ही रह जाएगा | इस 





-क--.क्‍+००-००«»»»»>» 


क्रीभाष्य १।१११। 
अह्देततत्वसुधा, द्वितीय भाग (प्रथम संपुट ); एप्ठ १७४। 
श्रीभाष्य ११।१। 
ट्री । ॒ 
भामती, ब० सु०, श्ा० भा० उपादुधात । 





२६६ ० अद्वतवेदान्त 


प्रकार ख्यातिबाघ की अनुपपत्ति ही अनिर्वेचनीय अविद्या में प्रमाण है।' ब्रह्म के घास्‍्तविक 
स्वरूप वी तिदेघानकर्जी, अनेक प्रतार के अब्यासों वी छत्रादातमूता, जज्ञानादिपदवाब्या 
मावध्प एव प्रस्यक्ष प्रमाण मिद्ध अनिर्द ददी 7 अविशया ते स्वीवार वर लेते पर उत्ते उत्पस्त 
ग्मस्व जगत की अधिवेवनीयला मिंद्ध ही है) संदवदविलश्षण:व लक्षणवाली अनिर्कचनीमता 
प्रत्यक्ष प्रमाण मे भी सिद्ध है। ब्निर्दचनीय बज्ञान वे आवरण के बिता ब्रह्म की जगदुपादादता 
एवं सर्वतपच्र वी अधिष्ठानना सिद्ध नहीं होती।'* 


9 प्रमाणानपर्षत्त 


सदसंदविलदक्षणत्व्रयम्धन्न अनिवर्वतीयता का निराकरण करते हुए रामानजाचार्य ते 
अनिर्ववनीयता को प्रधाणामिद्ध वतताया है। थी भाष्यकार का विधार है कि संदमदविल* 
क्षण वस्तु में कोई प्रमाण नहीं है ।* 

समीक्षा --वनिव्रचनीयत्वानुपपत्ति की समीक्षा करते समय हम अनिर्वचनीय अविधा 
की प्रामाणिकता वा उन्लेख कर चुके है। अतिवंचनीय अविद्यां अर्वाप्ति एव प्रत्यक्षाई प्रमाणों 
से मिद्र है। सदवद्विलक्ष य एवं अनित बी 4 वल्लुओं का हव रूप प्रारमायिक सा ए अतीक 
क्षसत्‌ सं विलक्षण होने के कारण ही प्रत्यक्ष का विषय है। इसोलिए दइाकराचार्य ने जगत्‌ के 
उपादान एवं अनित्र चनीय अब्यास को लोकप्रत्यक्ष का विपय कहां है । इस प्रकार अनिवेव 
नीय दत्तुओं की प्माणोपपत्ति स्पष्ट ही सिद्ध है। 


६ निवतेरसानपरत्ति 


रामानजाबाय॑ ने अद्दत वेदान्त के निर्यात ब्रह्म के ज्ञान के अज्ञाननिवर्नकत्व को 

अनुपपस्त सिद्ध करने का प्रयास जिया है। रामायुजाबाय का क्‍्यनत है कि अईत वेदान्त वा 
सिद्धास्त कि श्ूति के जनुमार विविशेय् ब्रद्म के ज्ञान से अविया की निरवाति होठ़ी है 

अमुबत है । अपने कयन की पुष्टि में रामानुजाबाय॑ का तक है कि विदाहमेल पुरुष महास्तम्‌' 
आदियवर्ण तनस परस्तात्‌' आदि वाक्य निविशेय ब्रह्म ज्ञान के विरोधी हैं। श्रीमाधष्कार का 
क्यन है कि ब्रह्म के सगूण होने के कारण समस्त श्रुतिवावय संगुण बद्य के ज्ञान से ही मोक्ष की 
सिद्धि का प्रतिवादन के रते हैं ।। दसके अतिखित् तत्त्दमसि आदि महाकाज्य भी आचार्य रामा- 
नुज़् के मतानुसार संगृण ब्रद्मा के ही प्रतिरादक हैं । रामानुवाचबार्य के मतानुसार तत्त्वमसि का 
निन्प्ण इसी सप्याप में पीछे विया जा चंदा है । 

शमी ज्ञा-लाचाय रामानु ज न तिगु ण॒ ब्रह्म ज्ञान के विरोध में जिन विदाहमेत पुदप महा- 
न्तम्‌ (चवे० उ० ३|5) आदि स्थार्तों को उद्धत किया है, वे वाच्यार्थ या अनवाद मात की देंष्टि 


अन्‍तनन-न -पारिनयान-नधाााना पाडरीनाननन-पननन-म+3-न----- जलन ००-ननननन- -+-पदििगाप+- आय हक 4 पा 


है. इविस्यातिवाधानुप्यनिरेया लिवंचनीयाविद्याया प्रमाणम्‌ । 
गा जईवउतत्वमुधा, द्वितीय भाग (प्रयम सपुट), पृ० है७४५ | 
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» प्रीभाप्य १।१।१ | 

एवमयमना दिरनल्तेनर्सायकेस्यासों *लोकप्रस्यक्ष ।+०-ब्र० सु०, शा० भा०, उपोरघात 
बरंद्यण सबिशेष पारेद स्व बाददानि रदिशप फ्ानादेद मोह चद व १ 


“--श्रीमाष्य ([!॥१ 


३७... ०) 


हद आ, 
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से ही संगुण ब्रह्म के समर्थक हैं, परन्तु उनका लक्ष्य परमात्मा को अविद्यारप अन्वकार से सर्वेथा 
बतीत कहना एवं स्वप्रकाश स्वहूप चित्‌ तत्व के बोध की ओर संकेत करना ही है | इस प्रकार 
आदित्यवर्ण तमस: परस्तात' के अन्तर्गत 'तमसः परस्तात' से परमात्मा की जविद्या से अतीत 
होने का बभिप्राय है और आदित्यवर्णता से स्वप्रक्नाश स्वरूप संवित्मात्रता का। इसी प्रकार 
श्रीभाय्यकार द्वारा उद्धृत अन्य वावयों का भी अद्वेत वेदान्त के जीवब्रह्म॑यय सिद्धान्त से कोई 
विरोध नहीं कहा जा सकता ।* यों तो, अद्वेत वेदास्त में भी पर एवं अपर ब्रह्म के रूप में निर्मण 
एवं सगुण दोनों प्रकार से ही ब्रह्म का निरूपण किया गया है, परस्तु निर्गुण ब्रह्म के ज्ञान को 
ही मनुष्य जीवन का सर्वोच्च प्रतिपादय वतलाया गया है। निर्गुण ब्रह्म के ज्ञान से ही अध्यास 
रूप अविदया की तिवत्ति सम्भव है। अत. रामानुजाचायं का निवर्तकानुपपत्ति का सिद्धान्त 
पुष्टतर्काबा रित नहीं कहा जा सकता । 


७. निवृत्यनुपपत्ति 

जीत्र एवं ब्रह्म के ऐवय से होने बाली अद्वेतवेदान्तानुगत अविद्यानिवृत्ति को श्री- 
भाष्यकार रामानुजाचार्य ने अयुतत बतलाया है। रामानुजाचार्य ने अविद्या निवृत्ति को 
अनुपपन्‍न सिद्ध किया है। रामानुजाचार्य का तक है कि बन्धन पारमाथिक है, इसलिए उप्तकी 
निवृत्ति ज्ञान के द्वारा कदापि सम्भव नहीं है ।' विभिष्टाइत सिद्धान्त के अनुयायियों का तक 
है कि पुण्यापृण्य कर्मों के मिमित्त स्वरूप देवादि के शरीर में प्रवेश करने से होने वाले सुख- 
दृःखानुभव रूप बन्धन का मिथ्यात्व किस प्रकार सिद्ध किया जा सऊृता है। इस बन्धन की 
निवत्ति तो भवितिरुपापस्न उपासना से तुप्ट परमपुरुष के अनुभ्रह से ही सम्भव है। अतः जीव 
एवं ब्रह्म के एकत्व के द्वारा अद्व॑त वेदान्त में जो अविद्यानिवृत्ति का विवेचन किया गया है, चह 
असंगत है । 

समीक्षा--नूक्ष्ततया विचार फरने पर रामानुजाचार्य का निवृत्यनुपपत्ति का तर्क पूर्ण- 
तया बपंगत प्रतीत होता है। जैसा कि रामानुजाचाय के मत का उल्लेख करते समय ऊपर 
कहा जा।चुका है, यदि बन्चन के परमाथिक होने के कारण जीव और ब्रह्म के एकंत्वज्ञान के 
द्वारा अविदा निवृत्ति असम्भव होगी तो फिर श्रीभाप्यकार के मतानुसार ही अविद्यानिवृत्ति 
का कौन उपाय होगा | यदि उपासना मात्र से अविद्यावन्धन की निवृत्ति मानी जाएगी तो 
फिर अविद्यावस्धन की पारमाथिकता का ही क्या आशय होगा। यदि कहा जाए कि अधित्या 
बन्द्रन की निवृत्ति होने पर भी वन्धन जय रह जाएगा तो संसार दशा एवं मुक्तिदशा में अन्दर 
ही क्‍या रहेगा । इसके अतिरिवित यदि मेजाननिवृत्यनुपपत्ति का समर्थक कहे कि निवृत्ति से 
केवल निवत्त की अवन्धकता से अभिप्राय है तो यह भी अनुचित है, क्योंकि ऐसी निवृत्ति का 
आशय एवं उद्देश्य अस्पष्ट है। अतः रामानुजाचार्य द्वारा निवृत्यनुपपत्ति के समर्थन में जो तके 
दिए गए हैं, वे निराधार हैं । 

श्रीभाष्यकार का बन्धन को परारमाथिक कहना भी अनोचित्यपूर्थ ही है। 'नेहनाना- 
स्तिकिचन” आदि श्रुतिवाक्य अविद्याजन्य नानात्वमय दत्वन की अपारमाधिकता के ही 
घोतक हैं। जिन जिज्नासुओं को परमार्थतत्व का ज्ञात होता है, वे अविद्याजन्य हैतवन्धन से, 





१. अद्वेततत्वसुधा (प्रथम सम्पुट), पृष्ठ २०६। 
२. बन्धस्य पारमाथिकत्वेन ज्ञाननिवत्य॑ंत्वाभावात्‌ ।--श्री भाष्य १।१॥१। 


२७० 9 मअईतवेदान्त 


पूर्णतया मुक्त हो जाते हैं। अत अ्रविद्यादरधन को पारमायिक कहना, सरुपष्ट ही अस्यायपूर्ण है। 
आश्चय तो यट है कि श्रौ माष्यकार की बन्धन वे भिथ्यात्व ते' हवीकार करने में आावति है! 
निवृत्ति, अविद्या और उसये उत्पन्त बर्वन के बाघ का साम है । रण्जु एवं सर्प के उदाहरण में 
रज्जु का ज्ञान होने पर सर्प हूप मिय्या ज्ञान का बाब हो जाता है) गही बात सर्पादि के 
मिथ्या ज्ञान से उत्पल्त भयादि बन्धन की निवृत्ति करता है। यदि सपादि वां ज्ञात भिश्या ने 
होवा तो उससे उत्पन्न भयादि बन्धन की निवृत्ति ही बसे सम्भव होती। कत्त थीभाष्यकार 
की, अविद्याजन्यवन्धन के मिथ्यात्र में सदय करना, समंद्रिपृर्ण नहीं रहा जा सवता। इस 
प्रकार रजु एव सा के उदाहरण के बनुसार ही ब्रह्म एव जोर के एक्टव ज्ञान वे हारा अविया 
एवं उससे जन्य नानात्यरूप सिथ्या ज्ञान का बाघ हो जाता है और तत्फतस्वहप मिश्या 
ज्ञानीतन अनेक ममत्द--परत्वादि बन्यता की भी निवुत्ति हो जाती है। अत आविधित बस्वेन 
के मिध्यात्व में सशय करना नितान्त निर्मल है। 
इस प्रक्तार रामातुजाचा्य ने शाकर मायावाद के विरोध में उपभकत जिन सप्वविष 
कनुपप त्तियो का उल्ले किया है, वे पृर्णदया अतिद्ध हैं। 


निम्बार्क दर्शव (११वीं शताब्दी) का स्वषटप 


एगेनिए प्रभृति कुछ परिवि भी विद्वानों ने तो निम्बादवार्स वे ब्रह्मसूत साप्य--वेदान्ने- 
पारिजातसौरभ एवं भात्कराचार्य के ब्रद्मधृूत्रभाष्य वो कतिपय समावद्ाओं के क्ञभार पर 
भआस्कराचघार्य, निम्वार्कचार्य वा ही दूसरा नाम बतलाया है। इस प्रकार दोनों भाष्यों बी 
समानता के आधार पर एगेलिंग ने निम्बाकाचिाय एप भास्कराचार्य को एक ही सिद्ध करते वा 
प्रमत्त किया है।' परस्तु अब दोनो भाष्पों वे िद्धान्तो के धृष्ठप् मंच्यपन के द्वारा दोनो के 
सैद्धान्विक दृष्टिकोण का भेद स्पष्ट हो गया है । 

निम्बा्ाचार्य का दार्शनिक सिद्धान्त दैताईतवाद है । यहा हेँतादेतवाद शिद्धान्त का 
निरूपण विया जाएगा ) 


इंतादतवाद का सिद्धान्त 


रामानुजाचारय के मतानुसार निस्वाक-दर्शन में भी चितू, अचित्‌ एवं ईइवर रूप से तीन 
तत्व माने गए हैं। बित्‌ तत्व जीव एवं अचिए तत्त जगत वा दोधक है । परन्तु निम्बाकंदशंन 
के चित्‌ एवं अचित्‌ तत्त्द रामानुजाचार्ष दोहरहु ईइनर के विशेषण नहीं हैं। इसीलिए 
निम्वाचारय विद्विष्टाईतावाद के विरोधी हैं। भाचाये निम्पाऊे कै भनुगार ईश्वर तथा जीव 
एवं जात में; शामानुजाचाय को तरह विशेषण-विशेष्य भाव समस्वन्ध ते होबर, आक्रयाशित 
सम्बन्ध है। जीव एवं जगत्‌ ईश्वर के आश्रित तथा ईइवर आश्रय है। 

निम्बाज वार्स वे अनुसार ईश्वर तथा जीव एवं जगत्‌ में अभेद भी है नौर भेद भी | 
एम प्रकार निम्वार्क दर्शन में जीव एवं जगत्‌ बे आधिदत्वादि स्वभाव एवं अवितनस्वादि 
विश्येषणों के ईश्वर थे आाश्रयत्वादि स्वभाव एवं बह्याण विशेषणों से विदृद्ध होने के कारण 
ईपवर तथा जीव एवं जएत्‌ का भेद स्पष्ट ही है। परन्तु जीद तवा जगत्‌ थी सला माश्ग्ररूप 
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क्र 


ईश्वर के विना वसम्नव है, अतः ईश्वर तथा जीव एवं जगत्‌ में अभेद भी है ।' इस प्रकार 
ईश्वर जीव एवं जगत में भेद भो है ओर अभेद भी । जिस प्रकार कि जल की लहरें, सूर्य की 
क्षिएणें, बग्नि के स्फुलिंग, रस्सी के लपेट एवं प्तप॑ का कुगण्डली रूप, जलादि से भिन्न एव 
अभिन्‍न दोनों ही हैं, उसी प्रक्रार जीव एवं जगत्‌ ईश्वर से भिन्‍त भी हूँ बौर सनिन्‍्न भीं। 
इस प्रकार हताईंतवादी के मतानसारद॑त एवं अद्वंत दोनों ही सत्य हैं । इसीलिए इंताहेतवाद 
इर्मन के मनरूप दत्त एवं जद्ब॑त दोनों की ही प्रतिपादक श्रुतियां सरय हैं। अब यहाँ हे ताईतवाद 
के अनुसार ईब्वर, जीव जगत्‌ एवं मुक्ति आदि सिद्धान्तों का आलोचनात्मक विवेचन फिया 
साएगा। 


ईदवर 
ट#ताहैसवादी निम्बाकंदर्णंन के अन्तर्गत अह्व॑तवेदान्त के निर्मुण ब्रह्म के विरुद्ध सगुण 
ब्रह्म की सर्वोच्च सत्ता स्वीकार की गई है। निम्बाकाचार्य ते अपने ब्रह्म के की समस्त दोपों 
से रहित एवं अधेष कल्याण गणों से सम्पन्न कहा है ।* इसके अति रिक्त परमात्मा समस्त अन्त- 
जँगत्‌ एवं वहिजगत्‌ में व्याप्त होकर स्थित है।* जीव एवं जगत्‌ को त्त्ता स्वतन्त्र न होकर 
ईइबराघीत है, इसी लिए ईध्वर इन का नियन्ता कहलाता है। प्रदयक्नील में जीच एवं जगत्‌ 
ईंइवर में ही लीन हो जाते हैं। प्रलय एवं सृष्ठि के पर्तनानिमाण काल के बीच जाव एवं जगत्‌ 
सूक्ष्म रूप से ईध्वर में ही स्थित रहते हैं। सवशवितमान्‌ हनि के कारण इंइवर अपनी इच्छी 
भाद से ही समस्त संतार की सप्टि में समय होता है।' इस प्रकार रामानुज के भनृत्वार जहां 
ब्रह्म की विश्येषय भूत्त प्रकृति का परिणाम है, वहां, निम्वार्काचार्य के दुष्टिकोण के 
इबर की शवित का परिणाम हैं। इस प्रकार आचार्य निम्बार्क बढती की तरह 
विवर्तवादी न होकर परिणामवादी हैं। इस विपय का विवेचन बह्तवेदान्तदर्शन एवं 
निम्बाकंदर्णन के विद्धान्तों के तुलनात्मक विवेवतत के सनय किया जगा । दतवादी मब्वा- 
चाय॑ के विपरीत निम्बार्क ईश्वर को उपादानकारण एवं नि्मित्तकारण दोनों ही मानते 
हैं। रामानजाचाय॑ के चविष्ण, एवं लक्ष्मी के स्थान पर आचाय निम्बार्क ने कृप्ण एवं राधा की 
स्थापना की है। इसके अतिरिवत निम्धाकृचिर्य की वासुदैव, सेक्रपणण, प्रधम्न एवं अनिरुद्ध, 
इन चार व्यूहों की कल्पना रामानुजाचाय के समान ही है ।* निम्बार्क -दर्भन के अनुसार भी 
ईश्वर मत्स्यादि रूप से लोक कल्याण के लिए अवतार ग्रहण करता है। निम्वार्क दर्शन के 


अनुसार जीव एवं जगत ईदवर के ही आश्वित हैं। 


20, 


शुँ 
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जीद 


भिप्दाव दर्शन परे जीवो वो अनन्त एवं अणु रुप बतलाया गया है, परन्तु अणु होने र॒ए. 
भी जीव वा यह वँशिप्टूप है कि वह झाव॑तित् शान के कारण शरीर दें मुख दु खादि बा 
अनुभव ब से मे समय॑ हीता है । धास्रदर्शन वे विपरीत जीव बद्ध एवं मुवत दोनो अवस्थाओं 
में ही करत त्व से युवर रह_्षता है। परन्तु यहा यद्‌ कह देना और भपे ज्षित होगा कि जीव स्वतत्त्र 
सूप से कर्ता नही है। उसदा कत त्व ईश्वर वे अधीन है। जीवज्ञाता एव भीवता भी हैं, परन्तु 
कृत त्व दे समान ही जीव वा ज्ञातत्व एव भौवपत्व भी परमेदवर वे ही आशित है । 

साधा रणतया बद्ध एवं मुवत हप से जीवो के दो भेद हैं। बद्ध जीव मुझुझु तथा बुमुशु 
हूप से दो प्रवार के हैं। मुमुसु एव बुभुलु जीवों का यह अन्तर द्रप्टव्य है कि मुमुशु जीव मुविन 
का इन्छत होता है और दुमुक्षु जीव विपयानन्द का इच्छुक । इसी प्रकार मुत्रत जीवो वे भी 
नित्य मुक्त एवं मुक्त नप से दो भेद बतलाए गये हैं। नित्य मुबंत जीवों में गुड़ एवं विप्वक 
सेन आदि आते हैं। निममुवत जीय भगवान्‌ के परापद रूप में परमानिन्‍्द की प्रा प्तिक्षरते हैं। 
इसके विपरीक्ष वे मुक्त जीव हैं जो अपनी साधना के बल मे सत्तार चक पे मुझ्ित प्राप्त करते 
हैं। निम्बाकाचार्य का वेयन है कि मुबित की प्राप्ति मंगवतप्रसाद ते द्वारा सम्मत है।' 
निम्बाव दर्भ नमम्भत मुवित वा विवेचन अभी आगे किया जाएगा। 


ईडवर एवं जीव का पम्वन्ध 


निदान दर्शन के बनुसमार जीव एवं ईश्वर में जशशिभाद है। जीव अभ् एड ईश्वर 
बशी है, पट दैताईतवादी वे अनुपार अश्म शब्द वा अर अवयद नहीं है । वेंदान्त पारियात 
सौरभ [ निम्बा् भाष्य) वे टीकाकार श्रीतिवासाचाये ने अछ झब्द वा 'अर्धशत्ित' विया है! 
बन सर्वशवितमान्‌ होने के वारण ही ईइवर को अगश्ी कहा गया है। दस प्रवार जीव एंव 
ई्वर में अशाधिमाप वे द्वारा घक्ति एव इविंतमान का सम्यन्व है । 


जगत 


निम्वाकंदर्गन में भी रामानुजंदगत की तरह जगत अचित्‌ स्वत्प है। यहकटा जा 
चुका हैं कि ईदबर अपनी दावित से जयनत्‌ की सृष्टि एव सहारे वरता है। यट अधित जगत्‌ भी 
क्षयाइत, प्राइत एव वाल भेद से तीत प्रत्रार वा है। अप्राहत जगत्‌ वह जगत बहलावा है 
जो प्ररति ते गुणी से विमित नहीं है। इस प्रतार के जगतू मं भगवान वा घोक और उनके 
बलशार आदि पदार्थ आते हैं। प्राशव जगत से उस जानू वा आशय है, जो प्रद्नत्ति द्वारा 
उलन्न हुआ है | इसपर महत्त्व से लेकर महाभूतो तर दे पदार्थ आते हैं। प्राइव पदार्सों को 
उत्पन्न करने वाली प्रहृति सासझ्य की प्रद्ृति के सप्रान विगुणास्मक तो है, दिन्‍तु साध्वी 
प्रदति वें समान स्वतन्त ने होतर ईश्वर द्वारा नियन्चा! रहती है। जगत के कॉलतत्त्व वा 
स्पस्प प्राइय एवं अप्राहत त्वहप से मिस्‍ने हैं। कात ही ससार चक का नियामक है परस्तु 
यह भी ईइवर द्वारा शामित है। वाल, मूवतया अवण्ड है, परन्तु उप्राधि के कारण इसके 


ना. नतिजत 


१ दश्श्तोवी--२१ 
२ अशोहि श्वितहुपीप्राह्म | --वेदान्तकौस्तुम, ब्र० सू० २३४४२ | 
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अद्वंतवाद तथा अन्य विविध बंप्णव-वेदान्तिकवाद २७३ 
प्रातरादि मनेक भेद हैं । 


मुक्ति 

। जीव, क्षनादि त्रिगुणा त्मिक्रा एवं प्रकृति स्वरूप माया से आवृत्त होने के कारण अपने 
पर्मभ्ृूत् ज्ञान से वंचित रहता है। भगवान्‌ के अनुग्रह ते ही जीव को अपने वास्तविक रूप का 
ज्ञान होता है। निम्बाऔी दर्ग न का यह वैभिष्ट्य है कि उसके अनुमार मुकतावस्था में भी जीव 
के कर्तृत्व में वाधा नहीं पड़ती । यही कारण है कि मुक्‍तावस्था में भी जीव के द्वारा उपासना 
का विधान वतलाया गया है। निम्वराकंदर्शव के अनुसार मुवित इस संत्तारावस्था में संभव 
नहीं है। सांसा रिक देह का विनाश होने पर ही जीव को मुक्ति की प्राप्सि होती है। 


निम्वाकंदर्शन और अद्वैतवेदान्तदर्शन 

आचाय॑ निम्दाक यों तो, ब्रह्मवादी ही है, परन्तु उनका ब्रह्म अद्व॑तवेदान्तियों के समान 
निर्गुण ने होकर सगुण है। उनके ब्रह्म की सगुणता रामानुजाचार्य के चिद्चिद्विशेषण 
विधिष्ट ब्रह्म से भिन्‍न है, यह पीछे कहा जा चुका है। अद्वतवे गन्तमम्पत ब्रह्म के स्वरूप से 
तो निम्वाकाचाय द्वारा प्रतिपादित ब्रह्म का स्वरूप पृर्णतया भिन्‍न ही है। अद्व॑तवेदान्तद्शन 
भौर निम्बाकंद्ंत, दोनों के ही अन्तर्गत ब्रह्म एवं संगुण ब्रह्म दोनों ही जगत के निमित्त- 
कारण एवं उपादान कारण हैं, परन्तु दोनों में यह अन्तर विचारणीय है क्रि अद्वत वेदान्त के 
लतुसार ब्रह्म अपनी माया भक्ति के कारण जगत का उपादानकारण है, जब कि निम्धार्क॑- 
देशंन के अनुसार चित एवं अचित्‌ शवित के द्वारा ईश्वर जगत्‌ का उपादानकारण है। इसी 
लिए अद्व॑ंतवेदान्त और निम्बाईदर्शन के कार्य-कारणसम्बन्धी सिद्धान्त में भी अन्तर है। 
सद्वत वेदान्त में जहाँ विवर्तत्राद सिद्धान्त को स्वीकार किया गया है, वहां तिम्बाकंदर्शन 
परिणामवादी है। परिणामवादी निम्पाक्रंद्शन के अनुसार जगत्‌ ईइवर की चित्‌ एवं अचित्‌ 
शबित का ही परिणाम है। वित्र्तवाद के विरोध में निम्बार्क द्शत के अनुयायियों का तक है 
कि जँसा कि विवंवादी कहते हैं यदि जगत्‌ मिथ्या हुआ होता वो उसका अध्यस्त होता संभव 
न हुआ होता ।* इंत्ताहतावादी के उक्त तक का अनौचित्य प्रदगित करते हुए यह कयन असंगत 
न होगा कि अद्व॑तवेदान्त के अनुसार जगत आकान-ुसुम अथवा शवझ् ग के समान मिथ्या न 
हीकर केवल परमार्भ दृष्टि से भिथ्या है। विवर्तवादी अद्व॑तवेदान्ती के अनुसार जगत्‌ के नाम 
एवं छूप का ही मिथ्यात्व सिद्ध क्रिया गया है। इसीलिए अद्व॑तवेदान्त के अनुसार मुक्त पुरुष 
के लिए भी भौतिक जगत का विनाद नहीं हो जाता, अपितु उसकी नामरुपता का ही विनाश 
हो जाता है| 
अद्वत वेदान्त एवं निम्बाक॑ दर्शन के जीव सम्बन्धी दृष्टिकोण में भी भेद है! अद्वैत 
वेदात्त में जीव ज्ञानस्व रूप मात्र है, परन्तु निम्द्राकंदर्शव के भस्तर्गत बहु एक काल में ही 
ज्ञान का स्वहूप एवं आश्रय दोनों ही है।” जिस प्रकार कि सूर्य प्रकाश का स्वरूप एवं 


ज््ककन पा 


१ वेदास्तरत्ममंजूपा, पृ० २०-२३ । 
२. कर्ता झास्त्रा्थत्वात वेदान्तपारिजात सौरभ, ब्र० सू० २।३३२ । 
३5 4327, 7खिदाीद अं 5/96॥ 5 ापा॥॥ 0790509०॥79, ५४०, 7!, 9. 758, 
४. ज्ञानस्वरूपं च हरेरधीनं शरीरसंयोगवियोगयोग्यम्‌ 
अणुं हि जीवं प्रतिदेहभिस्तं ज्ञातृत्ववन्तंयदतन्तमाहु: --“दशश्लोकी १॥ 





२७४ एछ अद्वेतवेदारत 


आश्रय दोनों ही हैं, उप्ती प्रकार जीव भी शान वा स्वर तथा आश्रय दोनो है । 

अंद्वेत वेदान्त एव निम्दाकंदशंभ के मुव्ितविषयक विचार में भी पर्शाप्त देद है । 
अईनवेदान्तदशंन के अत्तर्गंत जीव मुवतावस्या में ब्रह्मरूप हो जाता है। शकराचायं भी 
जीव और ब्रह्म के ऐवय के ही समर्थक हैं। इसके विपरीत निम्बाकंदर्शन के अन्तर्गत भवित 
द्वारा प्राप्प मगदतुसाक्षातकार ही मोक्ष है। परन्तु यह भगवतसाक्षात्कार भवत को इस 
जीवन में सभव नहीं है । 

बलदेव उपाष्याय का मत--भा रतोय दर्त के लेखक पडित बलदेव उपाध्याय ने 
निम्बाक दर्शन की विवेबता करते हुए “मुमुश्षत्रद्योपासीत' 'शान्तउपरासीत” आदि श्रुतिवावपरो 
के आधार पर मुक्तावस्था में जीद के उपासन॑रूष कंतृ त्व को सिद्ध किया है।” भेरे विचार से 
उबत धूति वानयो के आधार पर मूवतावर्था मे जीव के उतासनादि दर्तत्व का तिंद्ध कस्‍्ता 
समुचित मही है| वयोकि उक्त श्रृति वावयों के अन्दर्गत जीव के जिस मुमक्षत् एवं शान्तेरेंव 
की चर्चा है यह मुक्ति की स्थिति के अन्धर्गत नही बाते । मुमुक्षु का अर्थ है--मोक्ष वा अभि- 
लापी कौर घान्त का अर्थ है--शान्त दित्त। अत मुमुशु और शान्त दब्दों से मुय्त वा भर्थ 
ग्रहण करना समीचीन नहीं प्रतीत होता | अपने मत के समर्थन में पढ्चित दलदेव उपाध्याय ने 
वेदान्तपारिजातंसौरभ के जिस अश (वेदान्तपारिजातसीरमभ, क्ष० सू० २।३॥३२) वो उदछधत 
किया है उसमे भी 'मुमुक्षुत्र ह्योपासीत' को भुवित का उपाय ही ग।ना गया है।' 

गद्वत देदान्त और निम्बाक दर्शत के मुवित सम्बन्धी सिद्धान्त का यह भेद भी द्रष्टव्य 
है वि अर्टत वेदान्त के समान निम्बाकंदर्शन में यह जीवन्मुड्ति को सहीं हदौकार किया गया 
हैं। जता कि पीछे भी कहा जा चुका है, तिम्वावंदर्रन के अन्तर्गत जीव को शदौर त्याग होते 
'पर ही मोक्ष की उपलब्धि होतो है। इसके विपरीत बदवँत वेदास्त घ्िद्धान्ए के अनुसार जीव को 
शरीर दगा में ही मुश्ति की प्राप्ति हो भाती है। इस प्ररार अद्वदत नदास्त दर्शन एव मिम्त्रार्क- 

दर्शन के छिद्धान्तों में भेंद वा होता स्वाभावित्र ही है, वथोकि समत्द वैष्णव पद्धतिया ब/्वत 

वेदान्त की ही प्रतिक्रिया से उत्तत्त हुई थीं । 


मध्वाचार्य (११९९-१३०३ ई०) का दार्शनिक सिद्धान्त (ईततवाद) 

आचार्म मध्व के अपर वागधेय, आनन्द तीर्थ तथा पृर्णवज्ञ हैं। इसीलिए बरह्ममुत्र पर 
उपलब्ध आघार्य मध्य वा भाष्प पूर्णप्रक्ञ दर्शन के नाभ से प्रमिद्ध है। आचीोर्य मध्च का दाएं- 
निक सिद्धा त शाकर वेदान्त से उत्पन्न पूर्ण प्रतिक्रिया का फल है । घकराचार्य ने जहा अत" 
वाद का प्रतिपादन जिया या, वहा मष्बाचार्य ने अदतदाद के एवदम विरोधी हंतवाद शिद्धान्द 
की स्थापना की थी । द्वेतवाद का बीजारीपण तो रामनुजाचाय॑ के विशिष्टाहतवाद सिद्धान्त के 
अन्तर्गत ही हूं। चुका था, वयोंवि विशिष्टाईतवाद वादी से दा वे अतिरिक्त जीव एव जगत 
की सत्यता स्वीवार करते हुए इन्हे ब्रह्म वा विभेषण वतलाया था। भाचाये मध्ठ ने जगत्‌ की 
ब्रद्म का विशेषण अमवा झरीर न मातकर ब्रह्म और जगतु वी पृथकू-पुथरू सत्ता ही स्वीशार 
बर ली भी। इस प्रकार कहना न होगा कि आचाय॑ मब्व वा दा विक सिद्धान्त रामानुनाचार्य 
के दाशनिक सिद्धान्त वा ही विकच्चित रूप है। यह बात दूसरी है कि रामानुजादाय॑ के दाशे- 





है दलदैव उपाध्याय भारतीय दर्शन, पृष्ठ ४६२। 


२ आश्मेर कर्तात्वगंकामोयजेर, मुमु/ुद्र होपासीतेत्यादैनुक्तमुनित्युपायवोघब स्य॑ धास्त्र- 
स्थायंवत्वात्‌ । --वैदान्त प्ररिजात सौरम, ब्र० सू० २३॥३२ । के 


अद्वेत्तवाद त्तथा अन्य विविध वेष्णव-वेदान्तिकवाद 0 २७५ 


निक सिद्धान्त में मघ्वाचार्य के दाशनिक प्रिद्धान्त के बीज निहित होने पर भी दोनों दर्शन 
पद्धतियों के सिद्धान्तों में भेद दुष्टियोचर होता है। 
जैसा कि अभी कहा जा चुका है, आचाय॑ मध्व का प्रमुख दार्शनिक सिद्धान्त दतवाद है। 

शांकर कद तवाद के विपरीत दंतवादी आचाय मध्व जीव एवं जगत्‌ को मिथ्या ने मानकर सत्व 
सिद्ध करते हैँ। इस प्रक्रार ब्रह्म, जीव एवं जढ जगतु में भनेद न मानकर भेद सिद्ध करना मध्य- 
दर्गन को प्रमुत्न विभेषता है ।* अपने इस दार्श निक बेशिप्ट्य के समर्यन के लिए आचाय॑ मध्य 
ने दरिद्र-दम्पत्तिन्याय से श्रुति का भी आश्रय लिया है। अद्वत सिद्धान्त के समर्यक तत्त्वमत्ति, 
अयमात्मा ब्रह्म, ब्रह्मविदव्रहव भवति, एकमेवाद्रयं ब्रह्म, सर्व खल्विदं ब्रह्म आदि वाक्य भी 
आचाये मध्द की अदनुत कल्पना के अनुसार द्वतसिद्धान्त के ही समर्थक हैं। यहां उद्त सिद्धांत, 
वाक्यों के सम्बन्ध में मध्य-दर्णव की दृष्टि से विचार करना उपय्रुवतत होगा। आचार्य मध्य 
तत्त्वमम्ति' से जीव एवं ब्रह्म के ऐव्य को न स्वीकार करके यह बर्थ ग्रहण करते हैं कि जीवात्मा 
एवं परमात्मा की मूलभूत विशेषताओं में साम्य है।* इस सम्बन्ध में माध्वाचार्य ने अपने भाष्य 
में जीवों और ब्रह्म के भेद का प्रतिपादन करते हुए भविष्यपुराण का एक श्लोक भी उद्धृत 
किया है।र उन्होंने तत्वमसि का अर्य 'त्वम्‌ तदीयः बसि' एवं 'त्वम्‌ तस्य असि' भी स्वीकार 
किया है ।* जाचार्य मध्व 'सवात्मा तत्त्वम्ि' को 'स आत्मा वतत्वमसि' के रूप में ग्रहण करते 
हैं।। 'अबं बात्मा ब्रह्म' को बाचार्य मध्व जीवात्मा की प्रश्न अयवा व्यान की दृष्टि से कहा 
गया मानते हैं। इन्होंने अद्वैतपरक उपर्युक्त वावय को पूर्वपक्ष भी कहा है।* 'बयमात्मा ब्रह्म 
वादय को स्पष्ट करने के लिए आचार्य मध्व ने दब्दों का व्युत्पत्तिमूलक अर्च ग्रहण किया है। 
च्युतत्तिमूल॒क अर्थ के ही भाधार पर मध्वाचार्य ने उतत बावय के अन्तर्गत जीवात्मा या ब्रह्म 
का वर्णन माना है। जीवात्मा का वर्णन मानने पर मब्वाचार्य ने 'अयमात्मा ब्रह्म' का अर्य 
किया है--बह जीवात्मा वर्दनशील है ।* आचार्य मच्व ने उक्त वावय में ब्रह्मप रक्त वर्णन मानते 
हुए इस वावय का अर्थ किया है -यह जो सर्वत्र व्यात्त है, बह्म है| इसी प्रकार ब्रह्मविद्‌ 
ब्रह्म॑द भवति' (ब्रह्म वेत्ता ब्रह्महप ही हो जाता है) वाक्य का बर्थ भी आचार्य मब्ब यह करते 
हैं कि मोक्षावस्था में जीव ब्रह्म के समान हो जाता है। 'एकमेवाद्रयं ब्रह्म एवं सर्व जल्विद 
ब्रह्म वाक्य भी मध्वाचार्य की दुष्दि रो ऋमद: ब्रह्म की अद्वितीयता और विदवव्यापकता के 
बोतक हैं, न कि जगत भर ब्रह्म के भभेद के चयोत्तक । इस प्रक्रार विश्वव्यापक ब्रह्म को आचार्य 

ध्व विदव से पृथक मानते हैं। इस अकरार बह्“तवाद के समर्थक वादयों का मनसाना बर्य 
लगाकर मब्वाचार्य ने हंतवाद की ही स्थापना करने का प्रयत्न क्रिया था | 





१, छा : वफठ एंट१०7६४, 9५ 33. 

२. भच्वभाष्प, ब्र० सू० २३।२६। 

भिन्ना: जीवाः परोभिन्नस्तथापिज्ञानरुपत्: | 

प्रोच्यन्ते ब्रह्मल्पेण वेदवादेपुसर्वशः || ेु 
--भविष्यपुराण, मब्वभाष्य २३।२६ के अन्तर्गत उद्धृत 

(/६/6 : 7॥6 ए६०६॥५०, 9. 34. 

खिवी।व्रतिफंादाः : गिवांगा शिा!050979, ऐंग. प, 9. 746. 

वही, पृ० ७४६ ) 

(/द्रां८ : पफ्र८ ए८तुशआ2, 0:04- 
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२७६ ८ अद्वतवेदान्त 


अद्वेतवाद एवं विशिष्टादतवाद के विपरीत मध्वाचार्य ने पात्र प्रकार के भेद्र की 
स्थापना की थी | यह भेद इंइवर और जोव, ईश्वर और जडह जगत, जीव और जगत, जीव और 
जीव तथां जह और जड़ वा भेद है।' इस भेदवाद के आधार पर ही आचाय॑ मध्व ते इतवाद 
छिद्धान्त वी स्थापना वी है । अत्र यहा ईइवर, जीव एवं जगत कादि के सम्बाघ मे आचार्य 
मध्य के विचार का अव्ययन किया जाशएगा। इसमे उनका दत दर्श दे और भी स्पष्ड हो जाएंगा 


ईदइवर 


ईश्वर के सम्बन्ध में मंध्च का विचार है कि परमात्मा बेदो द्वारा जानने योग्य है (मध्य 
भाष्य ३३॥१) । अत ईह्यरस्वभाव को अपरिभाष्य नहीं वहा जा सक्तता। मध्वाचार्य शा 
कथन है कि परमेश्वर की अवाच्यता का यही आशय है कि उसका पूर्ण जान होना कठिन है) ! 
प्रह्म वो मध्व में विष्णु का रूप प्रदान क्या है। विष्णु ही ससार का पूर्ण रूप से झासंत करते 
हैं। वे ही सधार के सप्टा एवं सहारवर्ता हैं। इसततः अतिरित मध्य विष्ण कों मभी जीवो वा 
अन्वर्यामी मानते है ँ विष्णु संसार के बत्यागार्थ मत्म्यादि रूप से अदतार ग्रहण करते हैं। 
विष्णु के समस्त अवतार पृर्ण हैं।* परन्तु मध्व ईदवर को उपादान वा रण ने सानकर वारण ही 
मानते हैं। मध्व का कहना है कि जो ईइवर ज्ञानस्वरूप है उससे जड़ जगत की उत्सत्ति जिस 
प्रकार सम्मव है ।' 

लदमी परमात्मा की शवित है ! वह परमात्मा से मिन्‍न एवं केवल उसीके अधीन है ।' 
लक्ष्मी दिव्य दरीरधारिएी होने के कारण अक्षरस्वष्पा है। परमाप्मा को तरह लद्ष्मी 
नित्यमुवता तथा देध् एव काल की दृष्टि से परमात्मा के ही समान व्यापक है । परन्तु गुणों की 
दुष्टि से लक्ष्मी परमात्मा से न्यून हो है । मिप्वय ही परभात्मशिन्‍्ना, नित्य मुक्ता एवं दिव्व- 
गरीरधारिणी शवित (लद्धमी ) दा स्वन्प शार रैदान्त की ईइ्वराशिल्ता, अजानस्वरूपत एवं 
जड़ माया से भिन्‍न है । 


जीव 


मध्व दशन में जीव परमात्मा से भिन्‍न हैं तथा समस्त जीव परस्पर एक दसरे से भिन्‍ने 


सरताचारय रतस ग्रह, पृष्ठ १७ (चौपस्या ससररण, बनारस १६०७) | 
मध्व भाप्य १।१॥५ | 

बही, १।२।१३ । 

अवनतारादयो विष्णों सर्वेदूर्णा प्रकीतिता | 

पुर्णच, तत्‌ परपुर्ण पूर्णान पूर्णा समुदृगता | --मध्वव॒हृदमाप्यम 


(यतदेव उपाध्याय भारतीय दर्शन, प० ४६१ से उद्धन) 
(तार पट पए्रटतंच५३, 9 35 


मध्द पिद्वान्त सार, पृष्ठ २६। 

लदमीरक्षरदेह वात्‌ जक्षरा “-प्रस्यवूतऐतरेय भाष्य । 

द्वावेव नित्यमुक्ती तु परम प्रह्तिस्तया। देशत क्यत्तइचेत्र समव्याप्तावभावजी ।! 
भागवतवातयं॑त्रिशय, बतदेंव उपाध्याय, भारतीय दर्शन, पृष्ठ ४८२ से उद्धृत । 


का धर आग अाची 


# एंड ,तती अभी 


अद्वंतवाद तथा अन्य विविध वप्णव-वेदान्तिकवाद छ २७७ 


हैं। परमाणु प्रदेश में रहने वाले जीव अनन्त हैं। समस्त जीवों का आधार परमात्मा है। 
परमात्मा ही जीवों को उनके पूर्व जन्म के कर्मो के अनुसार कर्म करने के लिये प्रवृत्त करता है ।' 
मब्बाचार्य का कहता है कि जीव की स्वप्नकल्पना भी ईश्वर की इच्छा पर ही आधारित है-- 
(मध्व भाष्य ३३२।३,५) जीव अणु परिमाण होने के कारण स्वव्यापक् ब्रह्म की सत्ता से पृथक 
है। यद्यवि जीव पूर्व क्ृतकर्मानुमार अन्नान, मोह, दु ख॒ एवं भयादि दोपों से पूर्ण है तवापि उसका 
स्वभाव आनन्द ही है। मुक्तावस्था में जीव अपने मूलस्वभाव आनन्दस्वहूप को प्राप्त हो 
जाता है। 

मध्व दर्थन के अनुसार प्रधानतया तीन प्रकार के जीव बततलाये गए हैं-- मुक्तियोग्य, 
नित्यसंसारी एवं त्मोयोग्य जीव । मु्तियोग्य जीवों के अन्तर्गत देव, ऋषि पितृ, चक्रवर्ती एवं 
उत्तम स्प से पांच प्रहार के जीव भाते हैं। नित्य संसारी वे जीव हैं जो महामुखदु.खादि का 
भोग करते हुए अपने-अपने कर्मों के अनुमार स्वर्ग, नरक एवं भूलोक में विचरण करते हूँ। 
तमोयोग्य जीवों में दंत्थ, राक्षस, विशाच तथा अन्य अधम कोटि के जीव आते हैं । 


जगत 
मध्व-दर्शन के अनुसार प्रकृति जगतू का उपादान कारण है। ईश्वर, उपादानकारण॑भूता 
प्रकृति से अनेकामेक ढपों की सृष्टि करता है। स्वयं ईश्वर प्रकृति के अनेक रूपों में वर्तमान 
रहता है | इस प्रकार प्रकृति भी परमात्मा का ही लप है। व्यकतावस्था में प्रकृति के--महत्‌, 
अहंकार, बुद्धि, मन, द्ेद्धयां, पंचतन्मात्राएं और क्षिव्पादि पंचतत्व, ये चतुविशति तत्त्व दुष्टि- 
गोवर होते हैं। अव्यवतञावस्था में, मूल प्रकृति में मे तत्त्त सूक्ष्म रूप से वतं मान रहते हैं। लक्ष्मी 
आने श्री, भू, एवं दुर्गा रूप के द्वारा त्रिगुणात्मिका प्रकृति की अव्यक्षता करती है । मब्व- 
गन के अनुसार भविद्या प्रकृति का ही रुप है ।* इस अविद्या के ही हक 0 क आशय 
माच्छादिका, ये दो रूप है । अविद्या जीवाच्छादिका रुप में जीव की आध्यात्मिक शवित को 
आच्छन्न कर लेती है और अपने परमाच्छादिका रूप 
परमाच्छादिका अविद्या के आवरण के कारण ही जीव परमात्मा का साक्षातुकार 
मे होता है ।* 


मुक्ति 


में परमात्मा को बावत्त कर लेती है । 
र करने में अस्त- 


अद्टैत वेदास्त की तरह जीव एवं ब्रह्म के ऐक्य की समर्थक नहीं 


ध्यदर्णन की मुक्ति, य 
थ्‌ परम साम्य को प्राप्त करता है । 


है। मध्व समरधित मुक्ति के अनुसार जीव परमात्मा के सा । 
जीव एवं परमेश्वर के च॑तन्यां में ही एकता हैं परन्तु गुण दष्टि से विचार करने पर जीव एवं 
परमेब्वर का पायक्य सिद्ध ही है। मध्वदर्भन के अनुसार मुत्ित की यह विज्येपता उल्लेखनीय 
है कि मुक्‍्तावस्या में भी जीव समान रूप से आनन्द का अनुभव नहीं करते । 
2 8 कल 
परमाणु प्रदेशेप्वनन्ता: प्राणिराशवः | «४ मध्वाचार्य 
मध्वभाष्य, ब्रह्यचुत्र १४१/२३।४२। 

मब्व भाष्य ११४२५ । 

शत तिदा : तवापीगा शि्ी००णुणीए, ४०॑. [!, 9. 745, 
दुःखाभावः परानन्दी लिगभेदा: समामता: | 

तथापि परमानस्शे आनमभेदात्तु मिश्तें ॥ -८मब्वेसिद् 


, तत््वनिर्णय । 


क 


ल्‍्प् चछ 
के. 


श्ट ८ च्प्ए 


न्तसार, पृष्ठ ३२ । 


२७८ 7 अद्वतवेदान्त 


मध्य दशन के अनुसार मुवित बी, वर्मक्षय, उत्कान्ति, अचिरादि मार्ग एवं भोग, ये 
चार अवस्थाए मानी गयी हैं। भोग के भी सालोवय, रामीप्प, साहप्य तथा सायुम्य हूप से चार 
भेद हैं। सालोक्य के जनुप्तार जीव स्वर्ग मे तिवाश् करता हुआ सम्तोपपुर्वक आनन्द वा भोग 
करके सदा ईश्वर साक्षात्कार करता है। सामीप्य भे जीव सदा भगवान्‌ के समीप स्थित रहता 
है तया साझ्य मे जीव बाह्य रूप से भगवान्‌ का सादुह्य प्राप्त बरता है । साथुज्य में जीव 
भगवान्‌ के शरीर मे प्रवेश करके उन्ही ते शरीर से आनन्द का भोग करता है ।' जैसा कि बहा 
जा चुका है, भीतरों के मुवितकालिक आनन्द की स्थिति भिन्‍न-भिन्‍न है। मध्व दर्शत के अनु- 
सार जीव की मुवित के लिए वेराग्य, शम दमादि का सम्पादत, द्वाध्याय, शरणागतिभाव॑, 
गुरूसेवा, शास्त्रेश्ेवण, मनत, ईइव रापंणबुद्धि एवं ईशवरो पासना आवश्यक है। 


अद्वतवेदान्त एवं भध्व-दशन 


मध्व दर्शन का दतवाद सिद्धान्त अद्वेत वेदान्त दान द्वारा प्रतिपादित अद्वतवाद का 
धरम विरोधी सिद्धान्त है । यो तो, दोनों ही दर्शन पद्ध तियों मे ईश्वर, जीव, जगते एवं मुर्वित 
आदि सिद्धान्तो के सम्दन्ध भे विवेचन क्या गया है, परन्तु दोनो दर्शन पद्धतिमों वे अन्तर्गत 
उदत सिद्धान्तो के सम्बन्ध में अत्यधिक भेद मिलता है। अद्वेत बेदान्त के अनुमार जहा निर्गुण 
दह्म को पूर्ण सत्य एवं साध्य के रूप में घोषित किया गया है, वहा मध्वदर्शनपरम्परा में सगुण 
एवं साकार रूपधारी मगवान्‌ विष्णू ही परमेश्वर के रूप बतलाए गए हैं! अद्ग॑त वेदान्त एव 
मध्य-दशत ने ईश्वर सम्बन्धी सिद्धान्त का यह भेद भी द्रप्टव्य है कि मध्व-दर्शन में ईश्वर 
जगत्‌ का निमित्त कारण ही है, उपादान कारण नही, जबकि छद्ठत वेदान्त में ईदवर निर्मित 
कारण एवं उपादात कारण दोनो ही है। जीव एवं जगत्‌ के मिथ्यात्व वे आधार पर अद्वत- 
वादियों ने जो जीव एव ब्रह्म वे! ऐक्य के सिद्धान्त की स्थापना वी है उसका तो मध्वाचार्यें ने 
पूर्णतमा विरोध किया ही है। इस विशेध का ही तो फल है कि व्यचाय॑ मध्य ने ईश्वर और 
जीव, ईश्वर मौर जगत जीत और जगत्‌ृ, जीव और जीव एवं ज़ड और जड में भी भेद की 
व्यवस्था वी है । इस भेद व्यवस्था के मनुतार जीव एवं जगट को भद्दत वैदान्त की तस्ह 
मध्वदर्शन में सिध्या न मानकर सन्य ही माना गया है। 

मायाबाद अद्वतवेदान्त का प्रमुख सिद्धान्त है। अद्वंतदेदान्त में माया से अविया 
एव मिष्यात्व का क्राशय अहण किया जाता है, परन्तु पूर्ण प्रशदर्शन वे' लेखक मप्व ते माया से 
हपप्न का तात्पयं ग्रहण किया है-- (मस्व भाष्य ३४२।३) इसके अतिरिक्त जहा अद्गैतवेदानल 
के अन्तर्गत माया शविते परमेश्वर से अभिन्‍न बतलाई गयी है, वहा मध्व-दर्शन से परमेश्वर की 
दकिति लद्मी को परमेदवर से मितन प्विद्ध क्या गया है।* 

जैसा कि मध्व-दर्श न द्वारा प्रतिपादित मुकित का विवेचन करते समय कहां जा घुका 
है; मध्व-दर्शन के अनुमार मुविदिवालिक आनन्द के भेद की व्यवस्पा, रुद्वतवेदान्तसम्भा 
छुवित की अतरूपता एवं भेंदराहित्य के विपरीत है + इस प्रकार कहता मे होगा, कि भरत 
वेदासत एवं मध्य दर्शन के ईश्वरादि मिद्धान्तों मै भेद वी एक अत्यस्त स्पष्ट रेखा मिलती है। 





है 777. 65 (८. हठ95 श्ा5ण्काए, एण 7५, 9 38 
२ परदमात्ममिन्ता तस्माज्ाधीनालदमी ।---मध्वनिद्धान्तसारं, पृ० २६। 


अद्वतवाद तथा अन्य विविध बप्णव-वेदान्तिकवाद ० १७६ 


वललभाचायें (१४८१-१५३३ ६०) का दार्शनिक सिद्धान्त (गुद्ध्वतवाद) 

वल्लभाचार्य का दार्भ निक सिद्धान्त शुद्धाद तवाद हैं। अद्वेंत वेदान्त के समान वल्लभ- 
दर्शन के अन्तर्गत माया ब्रह्म की शवित नहीं मानी गयी है, इसीलिए ब्रह्म के माया-सम्बन्ध 
से अलिप्त होने के कारण ही वल्लभाचार्य का दार्य निक सिद्धान्त शुद्धाह तवाद के नाम से प्रच- 
लित हुआ है ।* झुद्धाहतपद के अन्तर्गत गिरिवर महाराज ने कर्मधारय एवं पप्ठीतत्पुरुष 
दोनों समासों की ओर संकेत किया है । कर्मवारय समास मानने पर विग्रह होगा--शुद्धं चेदम्‌ 
सद्रेतम्‌ --भुद्धादं तम्‌ जौर पप्ठी तत्पुरुष मानने पर विग्रह होगा--भुद्धयो: कह तम्‌ू--शुद्धा- 
इैतम्‌ ।* इस प्रकार वह्लभ दक्शन के अन्तर्गत शुद्ध अद्वेत तत्व के रुप में ब्रह्म का प्रतियादन 
करके शुद्धाईतवाद सिद्धान्त का प्रवर्तन किया गया है। अब यहां वल्लम-दर्शन के अनुसार 
ब्रह्म, जीव, जगत एवं मुवित आदि सिद्धान्तों का निरूपण करने के पश्चात्‌ वल्लभाचाय॑ के 
दार्शनिक सिद्धान्त एवं अद्व॑तवाद का तुलनात्मक अध्ययन प्रस्तुत किया जाएगा । 


ब्रह्म 

ब्रह्म की मुद्धाद॑तता का ऊपर संकेत किया जा चुका है। वल्लभाचार्य द्वारा प्रतिपादित 
ब्रह्म निृण एवं सगुण दोनों हैं । घुद्ध अद्व॑त तत्त्व होने के कारण ब्रह्म निर्गण तथा अनन्त ऐश्वये 
गुणों से युक्त होने के कारण समुण है। ब्रह्म के निर्गुण एवं संगुण रुप के विरोध का सामंजस्य 
प्रस्तुत करते हुए वल्लभाचार्य का कथन है कि जिस प्रकार एक ही ऋणजु सर्प कुण्डलादि अनेक 
रूपों को प्रहप कर लेते पर कुण्डलादि अनेक रप्रों में दिखाई पड़ता है, परन्तु सर्प गौर उसके 
कुण्डनादि में अभेद होता है, उत्ती प्रकार ब्रह्म का स्वत्प भी भक्त की इच्छा के अनुसार अनेक 
प्रकार से स्फूरित होता है।' वस्तुत्ः ब्रह्म शुद्ध नहँत तत्त्व रुप ही है। ब्रह्मस्वरूपनिरुपण के 
सम्बन्ध में वल्लभाचार्य द्वारा दिए गए 'अहिछुण्डल  दृष्दान्त में यह वँयम्य प्रतोत होता है कि 
सर्व तो कालरूप से अबनी इच्छा के अनुपतार कुश्डलादि अनेक टपों को ग्रहण रत है, परन्तु 
वल्लभाचायं का ब्रह्म एक ही काल में भक्त की इच्छा के अनुसार अनेक रूपों को प्राप्त होता 
है। उवत वैपम्य के समाधानार्थ प्रकाशकार पुरुषोत्तमाचार्य का तर्क है कि भक्त की तादुझ 
इच्छा की उत्पत्ति में ईइवर की तादुश-तादृश, फल देने की इच्छा ही प्रयोजिका है । अतः उक्त 
दृष्टान्त के अन्तगत वैपम्य देखना समुचित नहीं है। 


कार्य-कारण-सम्बन्ध 
वल्लभ दर्शन के अन्तर्गत कारण लप ब्रह्म एवं कार्य रूप जगत में भेद नहीं है। जगत्‌ 
ब्रह्म की बाविर्भाव दआ है। ब्रह्म की कारणता उप्तकी तिरोभावदशा है। इस सम्बन्ध में 





१. मायासम्बन्धरदितं गृद्धमित्युच्यतेंदुर्ध: । ि 

कार्य कारणरूपं हि शुद्धंत्रह्म न माविकम्‌ ॥ “शुद्धाइतमातेटड २८। 
गुद्धाईतपदेशीय: समास: कर्मंधारय: । ४ 

बद्वेत शुद्धयो: प्राहु: पप्ठीत्तत्युध्व॑ बुधा: ॥--शुदवाहतमात एड २७ | 
अणुभाप्य- ब्रे० सु० ३॥९२७ (चौखमस्‍्प्रा संस्करण, १६०६। 

४. पुस्पोत्तमाचार्य, प्रकराथ टीका, अषुनभाष्य ३३१७ | 


८ 


ल्‍ज्‌ 
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२१५० ए भद्वेतवेदान्त 


प्रस्थानरत्ताकरकार पुष्ठपोत्माचार्थ का कपन है कि उपादानरूप ब्रह्म के कार्य की जो शवित 
व्यवहारपोचर करती है, वह आविर्भाविका है। इस प्रकार आविर्भाव व्यवहारयोभ्यत्व एव 
तिरोतज्ताव व्यवहारायी ग्यत्व का नाम है।! इसीलिए वल्लभाचा[र्य ने सजातीय जीव, विजातीय 
ऊगत्‌ एवं स्वग॒त अस्तर्याप्ी ईडवर, ये बहा के हो तीन रूप बतलाए हैं। इसलिए जीवादि बहा 
से भिन्‍न नहीं है। ब्रह्म जीवादि में सदा अनुस्यूत है (१ वललम-दर्शेनपद्धति के अनुसार ब्रह्म 
जगत्‌ का उपादानकारण एवं निमित्तकारण दोनो है। ब्रह्म के निमित्तकारणत्व के सम्बन्ध 
में तो कोई वैमत्य नहीं है, परन्तु उपादानकारणत्व विवेचनथोंग्य है। वक्लभ-दर्शन के अन्त- 
गत ब्रह्म को समवायिकारण के एप में श्वीकार किया गया है। परन्तु ब्रह्मा की समवायि- 
का रणता के विरोध में पृव॑पक्षी का तक है कि यदि ब्रह्म को समवायिकारण माना जाएगा तब 
तो ब्रह्म को भी विकार का विषय मानना पढेगा--समयामित्वेविकृतत्वस्यापत्ते ॥ पूर्वपक्षी के 
उवत कथन के विपरीत यह कहा जाएगा कि सत्‌ चिते एवं आनन्द रूप से सर्वण्यापी होने के 
कारण ब्रह्म समवायिकारण है | इस प्रकार अद्दत वेदान्त के आरोपवाद सिद्धान्त वे विपधीत 
बलल्‍्लभाचार्य का सिद्धान्त है कि ब्रह्म स्वेच्छा से सतू, नितू एवं आनन्द तत्वों के प्रमाव से 
भौतिक जगत्‌, जीव एव ब्रद्मा रूप से व्यवत होता है। शत वह्लभ दर्शनपद्धति के अन्तर्गत 
ब्रह्म जगत का समवायिवा रण है ।' 

उपर्युक्त विवेचन के अनुसार वल्लभ-दर्शव का समवाधिक्रारणवाद माया को उपा- 
दान कारण मानने वाले अ्वंतिक कारणवाद से तो मिन्‍न है ही, साथ ही न्यायदशत की 
समवायकल्पता से भी भिन्‍न है। वल्लम-दर्शत के समुसार कारण एवं कार्य का ? न्वस्ध 
तांदात्म्य मूलक है । कारण एव कार्य रूप द्रब्यो का तादात्म्प निविवाद सिद्ध है। 

बदंत वेदान्त वे समान ही वब्लभ देदास्त में भी माया ब्रह्म की शर्तित है। परस्तु 
दोनो के माया सम्बन्धी दुष्टिकोण में अन्तर है। वल्लशाचार्प कौ माया अद्वेत वेदास्त दी 
माया को तरह मिथ्या नहीं है। इस अन्तर का बिह्नुत उल्लेख दोनो दर्शन पद्धतियों का 
तुलनात्मक विवेचन करते समय किया जाएगा। वललभ दर्शन के अनुसार ब्रह्म माया शवित के 
द्वारा ही अनेक रूपी में प्रबंट होता है। इस प्रकार माया ब्रह्म की सहायिका शब्ित है । 


वल्लभ-दशन का जीवसम्बन्धी सिद्धान्त 


वललम-दर्शन के मनुसार जीव अणु तथा ईइवर का ही अश है। भणु होते हुए भी गीत 
सर्वेव्यापक है, परन्तु ईइवर वी तरह सवंश नहीं है। वह जीव उत्ती प्रकार ईश्वर का अंश है 
जिम प्रकार स्फूलिय अग्नि का अश है। इस प्रकार जीव एव ब्रह्म दोतों में भभिन्‍नत्व है ।। 
वल्लतम-दह्ा नपद्धति द्वारा प्रतिपादित जीव एवं ईश्वर का अज्ञाशिमावप्तम्वन्ध वैप्ण+ 
एवं अन्य आाचार्यों द्वारा प्रतिपादित जीवेशवरसम्बन्ध से भिरन है। मध्व दर्शन वे अनुसार भी 
१ उठपादानस्थ झार्यम या व्यवहारधोचर करोति साशवितराधिर्भाविका सिरोमावत्र 
तदयोग्यत्वम्‌ १--प्रस्यान रत्लावर, पृष्ठ २६। 
देखिए दत्वायंदीप १।६६ एवं उसवी आवरणमंग टीहा, पृष्ठ १०६। 
पुष्पोततमाचार्य प्रकाश टीवा, अशुभाष्य, पुष्ठ ६० | 
प्रस्धात रत्ताक र, पृष्ठ १५६ (चौखम्वा सस्वरण) । 
शुदाद्गमातणए्ड, पृष्ठ १६४ १६।॥ 





श्र न 


कप 


अद्व तवाद तथा अन्य विविध वैष्णब-वेदान्तिकवाद छ २८१ 


जीव एवं ईश्वर में अंशांशिभावसम्बन्ध वतलाया गया है, परन्तु वहां जीवों की सत्ता ईश्वर 
से भिन्‍न है। इस प्रकार मच्वदर्शन के अन्तर्गत जीव एवं ईश्वर का दूरवर्ती सम्बन्ध है। 
निम्बार्क दर्शन के अनुसार जीव ईदवर से भिन्न होते हुए भी ईदवर के समान है। निम्बाको- 
दर्शन परम्परा के अन्तर्गत भी ईश्वर एवं जीव के सम्बन्ध में अंशाशिभाव को स्व्रीकार किया 
गया है। परन्तु निम्बार्क दर्भन के अनुयाग्रियों ने जीव एवं ईश्वर की भिन्‍नता तथा सादुइय पर 
है| विशेष वल दिया है। जहां तक रामानुज दर्शन का प्रइन है, रामानुजाचार्य के मतानुसार 
ईश्वर जीवों के ज्ञान का विकास एवं संकोच करते हुए उनकी समस्त क्रियाओं का नियमन 
करता है । भास्कराचाय के अनुसार तो जीव स्वत: ईश्वर से सम्बद्ध है। उपाधि के कारण ही 
जीव ईश्वर से मिन्‍न दिखाई पड़ता है। विज्ञानभिक्ष के अनुसार यद्यपि जीव वस्तुतः ईश्वर से 
भिन्‍न है परन्तु जीव ईश्वरस्वभावसम्पन्त है। अत: ईइवर से जीव अभिन्‍न है। इस प्रकार 
विज्ञानभिक्षु के मतानुसार भी जीव एवं ईश्वर में अंशांशिभाव सम्बन्ध है ।* 

जेसा कि ऊपर भी संकेत किया जा चुका है, वल्‍लभ।चार्य का जीवेदवरसम्बन्धी 
सिद्धान्त उपर्युक्त आचार्यों के सिद्धान्त से भिन्‍न है। वल्लभ-दर्शन के अनुसार जीव ईश्वर के 

थे होने के कारण ईश्वर से अभिन्‍न है। जीवों का जीवत्व ईश्वर की आधिभाव एवं तिरोभाव 

क्रियाओों का फल है ! आविर्भाव एवं तिरोभाव क्रियाओं के हारा ही ईश्वर की कुछ शक्तियां 
एवं गुण जीव में तिरोभूत हो जाते है और कुछ आबिशभू त हो जाते हैं ।' 

जीवों के भेद--वल्ल भ-दर्शन के अनुसार जीवों के शुद्ध, संसारी और मुक्त, यह तीन 
भेद बतलाए गए है। आनन्दाश के तिरोबान के फलस्वरूप अविद्या से सम्बन्ध होने से पहले जी व 
की शुद्धावस्था कहलाती है। जब जीव का अविद्या से सम्बन्ध हो जाता है और जब जीव 
जन्मादि क्रियाओं के बन्धन का विषय हो जाता है तो उसे संसारी कहते हैं संसारी जीव भी दव॑तद 
और आपुर भेद से दो प्रकार के होते हैं। मुक्त जीव वे जीव हैं जो ईश्वर के अनुग्रह से सच्चिदा- 
ननन्‍्द रूप को प्राप्त कर ईइवराभिन्नत्व को प्राप्त होते हैं। वललम-दर्शन द्वारा प्रतिपादित मुक्ति 
का विवेचन पृथक रूप से आगे किया जाएगा । 


वल्‍लभ-दर्शन के अनुसार जगत्‌ का स्वरूप 

वल्लभ-दर्शन पद्धति के अन्तर्गत जीव के समान जगत्‌ भी ईश्वर का ही रूप है और वह 
ईश्वर से अभिन्‍न है ।' जगत ईश्वर की आविर्भाविका शवित का ही फल है। ईश्वर स्वेच्छा से 
आविर्भाविका शवित के द्वारा जगत्‌ रूप में आविभू तहोता है और तिरोभाविका शवित के द्वारा 
समस्त जीवों एवं जगत्‌ का ईश्वर में तिरोधान हो जाता है। इस प्रकार जगतू ईश्वर का रूप 
होने के कारण, अद्वैत वेदान्त की तरह मिथ्या नहीं है । ईश्वर ही समस्त जगत्‌ का शासक तथा 
नियन्ता है । 


वल्लमभ-दर्शन के अनुसार जगत्‌ का और संसार का भेद 
वल्‍लभ-दर्शन के अनुसार जगत्‌ एवं संसार में भेद की स्थायर्नी की गई है । ईइवरेच्छा 





स्वर्णसूत्र, पृष्ठ ८५। 
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देखिए---तत्वदीपन पर वल्लभाचाये की टोका, पृष्ठ १०६॥ 
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१८२ ए गईनवेदान्त 


से प्रादुर्मुत पदार्थों को जयत्‌ कहते हैं। इसके विपरीत स्वरूपान्ञान, देहाध्यास, इच्द्रियाध्याप्त, 
प्राणाभ्यास एवं अन्त करणाध्यास, अविद्या के इन पच पर्वों के द्वारा जीवों की बुद्धि में जात के 
पदार्थों के सम्बन्ध मे जो दतगूवतक भ्रम उत्पन्त हो जाता है, उसे ससार कहते हैं। उदाहरण के 
लिए, समार बद्धि के अनुसार जीव, जगत्‌ के घटादि पदार्थों की सत्ता ईइवर से प्रथक्‌ सममते 
$। यहा यद् विशेष रूप से उल्लेसनीय है कि वल्तभ-दे्शन के अनुमाद जगत्‌ मिथ्या ने होर 
जपयृवत द्वत्त-पूलक मसार ही मिय्पा है। वादादलिकार ने इस विपय को स्पप्ट बरते हुए कहा 
है कि वृद्धि वर्ती घट ही मिथ्या है, से कि प्रपचान्तव॑र्ती घट +* इसी प्रकार अई त वेदान्त के अन्त - 
ग्रंत भी जगतू की नानाल्वमूलके बुद्धि का निराकरण किया गया है--नेहनानाश्वि किचन 
(विवेकचडामणि ४६४) । 


वल्‍लम-दर्शन के अनुसार भवित्र वा स्वरूप 


मवित वत्लम दर्शन वा प्रमुख तत्त्व है । साचाय वह्लम ने भवित वी महत्ता को स्पष्ट 
वरले टृए स्वप बढ़ा है कि सवित मुवित वा अनिदार्य साधन है । परस्तु लाचर्थ वन्‍तभ ने दिस 
भक्ति सिद्धान्त वा प्रतिपादन किया था उसका विवेचन हमे बल्वभवृव॑वर्ती साहित्य में अनेक 
मतमतान्ठ रो के साथ मिलता है। जहा तक व लगभाचायं द्वारा प्रतिपा दित भवित सिद्धास्त पर 
पूर्वर्ती पुराणादि वे प्रभाव वा प्रदत है निद्चिचत ही वल्लमाचारय का भक्ति सम्बन्धी घिद्धान्त 
पुराणादि के भक्तिमम्बस्धी विवेचन से प्रत्यक्ष एव परोक्ष रूप में प्रभावित हुआ है। श्रीमद- 
मागवत का तो पूर्ण प्रभाव वलल्‍्लमाचार्य के मक्ति घ्िद्वालि पर प्रत्यक्ष ही है। यहा वल्तभ 
दर्शन के अनुमार मजित सम्बन्धी सिद्धान्त की सम्रीक्षा करमे से पूर्ण भवितर सम्बस्धी विभिर 
मतो वें सम्बन्ध में विवेचन दरना उपयुतत्र होगा । 

दाण्डित्य सत्र भौर भवित--परानुरकित रीदवरे' सूत्र के अन्तगंत शाण्डिल्‍य सूत्र भें 
भपित का विशपण किया गया है । शारिडल्य सूत्र मे मबित को 'परानुरवित का रूप दिया गया 
है। सनुरविदर राग वा ही उत्डृप्ट रुप है । दस प्ररार छाराधब्यविषयक उत्दृष्ट राग ही शाणिदिच्त 
सूब के अनुसार मवित है ।* स्तप्नेइत् दर ने झाश्डिल्य सूच के उतसे लनुरवित शब्द की ख्यारुपा 
करते हुए “अनु' का अर्ग पदचात किया है कौर “रक्त का अर्थ राग। दस प्रकार स्वप्नेदवर 
अनुरक्ति वा ब्ये ईश्वरन्नानोत रवर्ती राग ग्रहण करते हैं ।' 

विष्णु पुराण और भवित--विष्णु पुराण के अन्तर्गत प्रक्लाद के प्रसगा से भस्तिका 
प्रीधि रूप से वर्णन जिया गया है (विष्णू पुराण-१॥२०।१६) | 

धीमदभगवद्गीता में भवित का हृवस्प-श्न,मदभगवद्गीता मे भवित का जो स्वरूप 
सम्रझाया गया है, उप मह्द दा आनन्द भी सम्मिलित है। कृष्ण अपने मतों के लक्षण दत- 
लाते हुए कही हैं कि मुक्त मे ही दिताा चित्त है तथा सुझमे ही जिनके चशु आदि इन्द्रिय रूप 
प्राण लीत रहते हैं, ऐसे मेरे भर परस्पर एक-दूसरे को मेरा तत्व समझाने हुए तथा ज्ञान, 
दल, एवं सामस्योदि गुणा से युवद मुझ परमेश्वर मे रूप बा दर्णन करते हुए, सदा सन्तुष्ट 





है अतापि बौद्ध एवयटी सिश्या, दे तु प्रपचान्तवर्तीति निष्कर्ष । 

जाजादार्वाति , पृष्ठ ६ (जुहस्मन्दिसपुष्टिपार्ग , सिद्धान्त वार्मालय, वम्बई १६२०) । 
२- शाडिटिल्य नूत है।ह तथा दे पिए स्उप्नेद्वर की टीवा ॥ 
है. अ्यीब(7गिदा पेज शर०ए5०एाए, एण ॥, 9 704 


भद्वेतवाद तथा अन्य विविध वंष्णव-वेदान्तिकवाद ४ २६३ 


रहते हैं तथा आनन्द को प्राप्त होते हैं।' इस प्रकार उपर्युवत कथन के अनुसार भवित में से सन्‍्तोष 
एवं आनन्द के भाव भी सन्निहित रहते हैं । 

रामानुजाचार्य और भक्ति--रामानुजाचार्य ने मवित को ज्ञान की एक कोटि के रूप 
में माना है। विभिन्‍न प्रकार की अर्चनाएं एवं कर्मकाण्ड के अनेक रूप जीव को भवित की ओर 
ही अग्रसर करते हैं, परन्तु बह भक्ति के अन्तगंत नहीं आते। इस प्रकार रामानुज सम्प्रदाय के 
अनुसार भवित ज्ञान एवं कर्म का समन्वय है (रामानुजभाष्य-गीता उपोद्घात ) । 

भवित चिन्तामणि फे अनुसार भवित का स्वरूप--भवितचिन्तामणि के अन्तर्गत भवित 
को 'योगवियोगवृत्तिप्रेम! कहा गया है। योगब्रियोगवृत्तिप्रेम प्रेम का वह रुप है जिसमें दो 
मिलन को प्राप्त प्रेमी वियोग से भयविद्वुल रहते हैं और दो वियुक्‍त प्रेमी सयोग के लिए उत्क- 
ठिति रहते हैं।* 

कुछ अन्य आचायों एवं विद्वानों फे सत्त--हरिदास एवं गुप्ताचार्य भव्तिचिन्तामणि 
के उपर्युक्त मत ही के समर्थक हैं । गोविन्द चक्रवर्ती ने भवित के पोपक प्रेम को महान्‌ से महान्‌ 
आपत्तिकाल में भो निरन्तर रूप से स्थिर रहने वाला कहा है।* प्रेमलक्षणचन्द्रिकाकार पर- 
मार्थ ठकक्‍कुर ने उक्त प्रेम की अभिलापा को बाणी द्वारा अवर्णनीय कहा है।* प्रेमरसतायनकार 
विद्वनाय ने भक्ति को प्रेममय आर्काक्षा का रूप दिया है | 

गोपेद्वर जी महाराज का सत--गोपेश्वर जी का भवितसम्बन्धी मत उपयुवत उन 
मतों से भिन्‍न है जो आकांक्षा या उत्कण्ठा को भवित का प्रमुख तत्त्व मानते है। उनका कहता 
हैँ कि पुत्र अथवा किसी प्रिय सम्बन्धी के प्रति जो प्रेम होता है उसका आधार कोई भाकांक्षा 

नहीं होती । फिर आकांक्षा किसी अप्राप्य विषय की होती है परन्तु भक्ति का अनुराग अग्राप्त 

नहीं कहा जा सकता ।५ इसके अतिरिक्त गोपेश्वर जी रामानुज-सम्प्रदाय के अनुसार भवित 
को ज्ञान की कोटि के अन्तगंत नहीं मानते । उन के मतानुसार भक्त में कर्मकाण्ड एवं उपा- 
सना सम्मिलत नहीं है। गोपेश्बर जी तो भागिडित्य सूत्र के अनुयायी होने के कारण भक्ति को 
अनुरवित के ही अस्तगंत मानते हैं । 

इस लेखक फा दृष्टिकोण--मेरे विचार से भक्ति, हृदय को वह भावदज्ञा हैं जिसमें भरत 
के हृदय में एक ओरती भगवान्‌ के माहात्म्य पर दृष्टि रहती है और दूसरी ओरभआपत्म निवेदन 
तथा आत्म समर्पण पर । श्रवण, कीर्तन, स्मरण, सेवा, अचेत, वन्दत, दास्य, सख्य, और आत्म- 
निवेदन, यह नौ भविति की मौलिक विशेषताएं हैं। भवित ज्ञान से तो कोसों दूर है। जहां ज्ञान 
है वहाँ भक्ति नहीं जौर जहां भवित है वहां नान कहां ! दोनों के आधार स्थल भी भिन्‍त हैं । 
ज्ञान का आधार बुद्धि है और भक्ति का आधार हृदय । अतः भक्ति को ज्ञान की कोटि के 
अन्तगंत मानने वाले रामानुजाचार्य आदि आवायों के मतों से इस लेखक का मतवेपरीत्य है । 

वल्लभाचार्य और उनका भ्रवितसम्बन्धी सिद्धान्त--वल्लभाचा ये ने स्वेह को भवित 


न सात->३०+म ना पाकन-मेन- आ>माकन-तरकाान+... धन्‍म 


१. श्रीमद्भगवदुगीता १०।६। ेृ ह 

२. अदुप्टे दर्शनोत्कष्ठा दृष्टेविस्लेषभीरूता । --भक्तिमार्तेण्ड, पृष्ठ ७३ (चोखम्बा संस्करण 
बनारस) सं० ६६६५ । 

३. भक्तिमातंण्ड, पृष्ठ ७५। 
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का प्रमुख तत्त्व माता है। उन्ही के धब्यो में मवित की परिभाषा है--भगवान्‌ के माहा तय का 
जन होने पर भगवान्‌ के प्रति जो सुदृढ़ एवं सर्वाधिक स्तेह होता है वही, भविर हैं।! अपनी 
भवितवर्धिनौ के अन्तगंत मवित तत्त्व का निरूपषण करते हुए वह्तभाचार्य दे प्रेम को भवित दा 
दीज माना है जो भगवदऊपा से उत्पस्त होता है। जब यह बीज पुष्दि को प्राप्त हो जाता है 
तो त्याग, भक्ति, ध्ास्वृश्षवण एज नामतरीरवनादि के द्वादा वृद्धि को प्राप्त होता है। भवित 
कभी स्वत्त भी भवतों वे सम्पर्क से और कभी भवित के उपयोगी साधनों ते उत्पन्न होती 
है। जितने मतरों में साधन द्वारा मत उतन्‍न होती है उतने हृदय में वह भाव रूप से ह्थित 
रहती है। फिर पूजादि साधनों के द्वारा प्रेमादि शप से क्रम सै उदमृत होती है।' भाव, प्रेम, 
प्रणय, स्नेह, राग, अनुराग और व्यगन यह सात भकित के किक विदे।म के सोपान हैं। जय 
भवत्र वो भगवद्‌ व्यप्तत प्राप्त हो जाता है तो उसे सतार की कोई वस्तु अच्छी नहीं लगती। 
मगवद्‌ व्यसन से पहिते सासारिक वाधायें गक्त के जीवन में वाधक बनवर उपस्थित होती हैं। 
अत जब नक व्यसत वी उ्त्ति नहीं होती तब तक साध्षारिक पदार्थों का राग नष्ट नहीं होता । 
इस प्रक/र भउत की स्नेह शंवित साप्तारिक ठपसतो की विनाशव नी है। व्यस्यों के नाश होने पर 
पूरंहत समस्त कम भी व्यर्थ ही जाते हैं । अत कर्म का त्याय करके ही भगवत्‌ प्राप्ति का प्रयत्न 
ऋरनों चाहिए ।* 
बल्‍लभाचाय और उनबय पुष्दिघारं-- दा लभावायं का मवित सिद्धान्त पुष्टिमायं के 
नाम से प्ररूदात है। पुष्टि का अं हे--भगपान्‌ वा अनुग्रह (पोषण तदनुग्रह , श्रीमइभाग- 
वत्‌ २१० ) इस प्रकार वहलभदर्शन के अनुमार भगवदनुप्र ह ही मुक्ति का प्रवान कारण गाना 
गया है! इसलिए वललभदद्न वा भवितस्िद्धात्त पृष्ठिमार्ग के नाप्त से अभिहित होता है। 
पुष्टि मार्ग के अनुसार भावत्‌ प्राप्ति के लिए ज्ञानादि की अपेक्षा नही है ।* 
मर्पादा भवित भोर पुष्टि भवित--पुष्टि भवित्र के विपरीत वैष्णव दर्शन का मर्यादा- 
भक्ति का सिद्धान्त है । सवेय बहलभाषार्य ते पुष्टि भवित कद समन करने हुए भी मर्यादा 
भवित की बुक्‍्तता की शोका लद्ढी वी है।। भव्ितिमात॑ष्डक्तर ने मर्बादाभवित्त और पृष्टि- 
भक्ति का तुलनात्मक विवेचन करने हुए बहा है कि मनुष्य को अपने वर्सों। एवं साधनों के 
द्वारा जो भवित प्राप्त होती है वह मर्यादा भवित वहलाती है और जँत़ा कि कहा भा चुका है, 
कर्म और स़ाधरो दे बिना केवल भगवद्नुप्रह कै द्वारा जिस भवित को उपलब्धि होती है उते 
'पुष्टिभवित' कहते हैं।* कर्म एवं साधनों वा महत्त्व स्वीकार करते हुए भी, मर्यादा मतित के 
अनुयायियों की यह मास्यता है कि एक बार कम एवं साथनों द्वारा भगवतप्रेम उत्पन्न होते 





१. माहात्म्यज्ञापपुर्व स्तु मृदृढ स्वतोडधित् । 
स्तेहों मतितरितरि प्रीवतस्तया मुक्तितचान्यथा॥ --तत्वाधंदौप, पृ० ४० ॥ “-+707६व 
09 4737 5॥84706+ (वा८छक] हवा, 80707779, 943. 

२ देखिए--भक्िवद्धिनी, इसौक ५ पर पुछ्पोत्तमाचाय की दत्ति । 

हे सतह शर्कित वंयसनावाश दिवाशनतम्‌ | तथा सततिकृतमणि सर्च कार्य मु व्यर्थ मु स्पात्‌ । तैल 
तत्‌ त्यागम्‌ कृत्वायतेत | -- भकिवद्धिनी, इजोक ६ पर बात कृष्ण वी टीका । 

४ गणवाप्य ३३२६ | 

वही | 

भकितिमा 5, १८5 १० ११ 


लॉ आई 
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पर फिर साधनादि की आवश्यकता नहीं रहती । परन्तु पुष्टिमार्ग के अनुसार किसी स्थिति में 
भी सावन मात्र से भक्ति उत्पन्त नहीं हो सकती। पुष्टि मार्ग में तो भगवतकृपा को ही साधन 
कहा गया है--पुध्टिमा्गें वरणम्‌ एवं साथनम्‌ । मर्यादा भवित के सन्तर्गंत श्रवणादि के द्वारा 
पापक्षय होने पर प्रेमोत्पत्ति और फिर मुक्ति की उपलब्धि हो जाती है! परन्तु पुष्टिमार्गीय 
भक्ति के अनुसार भगवान्‌ का अनुग्रह ही परापादि की अग्रतिवन्धकंता का कारण है। इसके 
अतिरिक्त मर्यादाभवित के अन्तर्गत जो श्रृवणादि एवं प्रेम का पौर्वापर्य सम्बन्ध बतलावा गया 
है, वह भी पुष्टि मार्ग की भवित में आवश्यक नहीं है।' 

प्रवाह मार्ग औौर प्रुष्दि मार्गं--वल्लभावचार्य ने पृष्टिमार्म एवं मर्यादामार्ग के अति- 
रिक्त प्रवाहमार्ग के नाम से एक और मार्ग का भी उल्लेख किया है। प्रवाहमार्ग के अन्तर्गत 
उन वैदिक कर्मों का उल्लेख किया गया है, जो पुनर्जन्म के सिद्धान्त का समर्थन करते है । जो 
कर्म बैदिक नियमों का उल्लंघन नहीं करते वे मर्वादामार्ग के अन्तर्गत बाते हैं। पुष्टि मार्ग कौर 
मर्यादा मार्ग का भेद ऊपर बतलागा जा चुका है। पृष्दि मार्ग प्रवाह मार्ग से इस अंश में भिन्‍ने 
है कि पुष्टिमार्ग प्रवाहमार्ग की तरह वंदिक कर्मो पर आधारित न होकर पूर्णतया भगवद- 
नुग्रह पर ही प्रतिष्ठित रहता है ।* 

भवित के साधन--पैसे तो, भगवदनकित की प्राप्ति का प्रमुख कारण भगवदनुप्रह 
ही है, परन्तु भगवदनुग्रह प्राप्त करने के लिए मक्त में अन्त.करण की शुद्धि अत्यावश्यक है । 
अन्त:करण की शुद्धि के पोडश साथन बतलाएं गए हैं। इनमें कुछ सावन वान्तरिक तथा कुछ 
वाद्य हैं। बाह्य साथनों में स्नान, यंग और देवमूर्ति का अचेने, ये तीन साधन आते हैं। सर्वात्म- 
रूप से भगवान्‌ का ध्यान करना चतुर्थ साधन हैं। सत्वगूण का उत्कर्प पंचम सावन है । समस्त 
कर्मो का समर्यण एवं अनासक्ति पप्ठ साधन हैं। श्रद्धेयों एवं आदरणीयों का आदर करना 
सप्तम साथन हैं। दीनों के प्रति दबा का भाव अप्टम साधन के अन्तर्गत आता है। सभी 
प्राणियों के प्रति समानता एवं मित्रता का भाव तवम साधन है। दशम साधन यम तथा एका- 
: दक्ष साधन नियम है। गुरुमुख द्वारा झास्त्र श्रवण द्वादश सावन है। भगवस्नामश्रवण एवं कीत॑न 
ब्रयोदश साधन है। सावभौमसहानृभूति एवं स्नेह चतुर्देश साथन है। सत्संग पद्भहवाँ सावन 
है । डावटर देवराज ने ईश्वरसायुज्य की अन्तःकरण की शुद्धि का पंचदश सावन माना है ।* 
परन्तु यह अनुचित है, क्योकि ईश्वर सायुज्य ती साधन व होकर साध्य ही है। बन्तःकरण की 
शुद्धि का सोलहवां साधन अहंकार का विनाक्ष है। इस प्रकार वल्लभदर्शन के अनुतार 
अन्त:करण की शुद्धि के भर्य यह सोलह सावन बतलाए गए हूँ | 





१. भक्तिमार्त॑ण्ड, पृष्ठ १४२। े 
२. बझतो वैदोक्तत्वेषपि वेदतात्पय गोच रत्वे४पि जीवक्ृतवैबसाधनेप्वप्रनेशात्‌ तदसाध्यत्ाधनातू 
छच वेदोबससाघनेम्योउपि भिन्‍नेष तत्‌ 


फलबैलक्षण्याच्व स्वहपत: कार्यतः फर्लवइ्चोत्कप । 
तदाकारिकापुष्टिरस्तीस्‍्वतो हेती घिद्धमितिमागंत्रयोउत्र वे सन्‍्देह इत्यर्थ: ।--पुष्टिश् वाह- 
मर्यादाभेद-टीका, पृष्ठ ८ । 
3. डा० देवराज : दर्शन शास्त्र का इतिहास, पृष5 ४३७। . 
(हिन्दुस्तान एकेडेमी, इलाहाबाद, ६६१० ) 
४, 70%, (26 0पर/िव ; वपर्तीक्षा ए्ञीफ०फ9, ४०. ४, 9. 39 ६ 


| 


२८६ ४ वद्वेतवेदान्त 


बल्लभदर्थन में मुक्ति का स्वरूप 

अत वेदान्त परम्परा के अनुपार जहा परमात्मतताक्षालार का पृलज्ञान है, वहा वल्लेभ- 
दर्शन के अन्तर्गत मगवतमहात्म्य ज्ञानपूविका मतित ही मृवित का कारण है, यहूइसी प्रव रण में 
अन्तगंत वहा जा चुका है। अंत ज्ञान एवं भक्त द्वारा प्राप्त मुक्ति वी स्थिति में भी अन्तर हीना 
स्वाभाविव है! अई्टत वेदान्त के अन्तग त ज्ञानसाध्य जिस जीवब्रह्म॑तय रूप मुंठित का प्रतिपादन 
किया गया है, उप्तते बह्लभाचाय॑ प्रतिपादित मुक्ति वो स्वूण मिस है। बत्लम दर्शन के 
अनुधार जीव मुक्तावस्था में मी कर्मरत रहते हैं। इनमे वुझ जीव इस प्रकार के हैं जो पृ वन्धत 
ते धुक्‍्व हो गए हैं। इस प्रकार के जीवों में सनकादि आते हैं। दूसरे प्रकार वै' जीव वह हैंजो 
ब्रह्म लौक की प्राप्ति करके, भगवान के अमुग्र ह से मुकित प्राप्त करते हैं, इसके अतितित तीपरे 
प्रकार के जीव बह हैं जो एक्माव भगवान्‌ की मवित का आशय प्राप्त करते हैं और फिर पूर्ण 
भगवतृपम वे द्वारा ईश्वरसायुम्य की उपलब्धि करते हैं।' 

वलल्‍्लमदर्शन के अत्तगंत यद्यपि भक्त मुंकिति का साधन है, परन्तु उत्तका महँप्व 
मुवित से भी अधिव' है। झुवित के अन्तगंव जिध आनन्द का अनुभव होता है वहू भाष्मिक है, 
परन्तु भक्त को जो रसानुभव होता है बह इन्द्रियो तथा अस्त करण वे द्वारा ही अनु हूते होता 
है। बल्लमाचाय के मवानुसार इस्द्रिया वया अस्त करण के द्वारा आनन्द का अनुभव करने 
वाले मतों की महता जीवम्मुक्तों से भी अधिक मानी गई है ।* 


अद्गेत बेदान्त एव वरलभदर्शन, तुलनात्मक विवेचन 


शाकर अद्वतवांद की प्रतिक्रिया होते पर भी वत्लभावाय॑ के दार्शनिक सिद्धान्त-शुद्धा- 
दतवाद एवं शक राचाय के अईतवाद भे समताए एवं विषमताए दोनों ही मिलती हैं। जहां त5 
धाकर घट्वेतवाद एव वाल्लम शुद्धादतवाद वी समताओ का प्रइन है, दोनों में ही दाद निक घिद्वातों 
ने अनुसार सदतवाद वा समर्थन किया गया है! शाकर बद्वेववाद वे अनुसार यदि धजातीय 
विजातीय भेद से रहित एवं दिदेशगुणगनिफ्लमेद शून्य अद्रेत एवं एक्रस ब्रह्म ही परमार्थ 
रूप से सत्य है तो वल्लभाचायं के शुद्धाईतवाद सिद्धास्त वे अलर्गत भी मायासमसन्ध से रहिले 
शुद्ध ब्रह्म को ही अत तत्व के रूप में स्वीवार किया गया है (९ झारर अद्वृंतवाद का १२ब्रहा 
भी धुद्धाडंतवादी की तरह साया से रहित है। इसके अतिरिक्त जिस प्रतार कि अहँत वेदान्त 
में जगत्‌ वे भिश्यात्व प्रतिपादन के द्वारा पदार्थवय जगत की शून्यता न सिद्ध कटके जगत 
के सम्बन्ध में उत्तन्‍्न ईतबुद्धि का ही निराकरण कया गप्रा है, उसी प्रहार शुद्धाईत- 
वादियों ने भी प्रपघवुद्धि का ही मिस्यात्व सिद्ध किया है (वादाबलि, प्रष्ठ ६) | बद्वेत वेदात्त 
के अन्तगंत सर्वे खत्विद ब्रह्म” एवं नैहतानास्ति #िचन' को भावना के द्वारा जिस प्रकार ब्रह्म 
एवं जगत का बईसल्य स्थावित किया गया है, उसी प्रकार झुद्वाईत दर्ग ने के अन्तर्गत भी जगत्‌ 








>मानव... नमन. नमक ना-धन न >नाकआ“४-न ७ ु २००गाह गाना 





है, टडववि।एउ[धदा। * [50337 श्ध०४फ्ाए, ४० वा, 9 7800 

२ देखिए तत्वदीपन पर वहलमाचाय को टीका, पृष्ठ ७३ । 

है. दिग्देशगुशगत्तिफरभेदशून्य हि परमाथंसदद् य ब्रह्म । --शा० भा० छा० उ० ८ !१। 
४ भायामस्बन्धरहित धुद्ध मित्यू -यत्ते बुर --्युद्वाईतमर्त्प्ड २८। 


अद्व॑तवाद तथा अन्य विविध दृष्णव-वेदान्तिकवाद घ २८७ 


के सम्बन्ध में ब्रह्मात्मकता का भाव स्पप्ट रूप से मिलता है ॥१ अद्व॑तवादी एवं शुद्धादवत्वादी के 
दा निक सिद्धान्तों के अन्तर्गत प्रतिबिम्ववादसम्बन्धिनी समानता भी द्रप्टव्य है। अद्वेतवादी 
शंकराचार्य एवं शुद्धाइंतवादी वललभाचायं दोनों ही प्रतिविम्बवाद सिद्धान्त के अनुसर्ता प्रतीत 
होते हैं | प्रतिविम्बवाद के द्वारा अद्वंतवाद का समर्थन करते हुए, अद्व॑ती शंकराचार्य का कथन 
है कि जल में स्थित सूर्यप्रतिविम्त्र जल की वद्धि होने पर बढ़ता है और जल के क्षीण होने पर 
क्षीणता को प्राप्त होता है, जल के कम्पित होने पर कम्पित्त होता है भौर जलभेद होने पर 
'भिन्‍ता को प्राप्त होता है। इस प्रकार सूर्यप्रतिविम्ब जल के धर्मो का अनुसरण करता है, 
परन्तु परमा्यतः सूर्य वैसा नहीं है । इसी प्रकार ब्रह्म परमार्यंतः अविकृत एवं एक होते हुए भी 
देहादि उपाधि के अन्तर्भाव से वृद्धि, क्षय आदि को प्राप्त होता हुआ प्रतीत होता है।” इस 
प्रकार प्रतिविम्बवाद प्िद्धान्त के अनुसार जीव प्रतिविम्व रूप है जिस प्रकार प्रतिविम्व वृद्धि 
क्षयादि को प्राप्त होता है, उसी प्रकार जीव सुखदुखादि का अनुभव करता है। परमेश्वर 
वस्तुतः सुख-दुःखादि से असम्बद्ध है। भव चुद्धाहवतवादी वल्लभाचाये को लीजिए । प्रतिविस्व- 
वादी वल्लभाचाय॑ ने सूर्य का दुष्टान्त न देकर चन्द्रमा के दृष्टान्त के द्वारा प्रतिविम्बवाद का 
उत्लेख किया है। वे लिखते हैं--जिस प्रकार कि जल में चन्द्रमा का प्रतिबिस्व॒ पड़ते पर जल- 
वर्ती कम्पादि धर्म मिथ्या हैं और उनका चन्द्रमा से कोई सम्बन्ध वही होता उसी भ्रकार अनात्म 
देहादि का जन्म, वन्य, दु:खादि रूप धर्म, जी का ही है, ईश्वर का नहीं ।' इस प्रकार अद्वत 
वेदान्स क्षी प्रतिक्रिया होने पर भी वल्लभदर्शन एवं जांकरवेदान्त के सिद्धान्तों में समातता भी 
मित्तती है। अतः बल्लभाचार्य के शंकराचार्यप रवर्ती होने के कारण शांकरवेदान्त एवं वाल्लभ 
वेदान्त के संबंध में ऊपर निर्दिप्ट किए गए समान, स्थलों में, वल्लभाचाय के सिद्धास्तों पर शांकर 
वेदान्त का प्रभाव स्पष्ट रूप से परिलक्षित कहा जा सकता है। अदव॑त वेदास्त एवं वल्लभाचाय 
के शुद्धाहैतदर्शन के अन्तर्गत समताओं की अपेक्षा विषमताएं अधिक हैं। शुद्धाहत दर्शव के 
शांकर वेदान्त की प्रतिक्रिया से उत्पन्न होने के कारण शांकर वेदान्त एवं शुद्धाईत वेदान्त के 
सिद्धान्तों में विषमताओं का होना स्वाभाविक ही है । यहां दोनों दर्शन पद्धतियों की विषमताओं 
का उल्लेख किया जाएगा। 
बह्ैत वेदान्त एवं शुद्धाद्वेत वेदान्त, दोनों ही पद्धतिमों के अनुसार तर्वोच्चि तत्त्व बह्म 
है, परन्तु दोनों की ब्रह्मसम्भस्धिनी विचारधारा में मूल अन्तर तो यह है कि अईत वेदास्त 
के अनुसार ब्रह्म निगुण है और वाल्लभ वेदान्त के अनुसार सद्ुग पुदपोत्तम। भरत वैदान्त ह 
भी अपरब्रह्म के नाम से सगुण ब्रह्म की चर्चा मिलती हैं, परन्तु उसकी सत्ता कैवल उपासना4 
है । परमार्थ दशा में पर अर्थात्‌ नियुंण ब्रह्म ही एक मात्र सत्य है। पर एवं जा जम हे 
निरूपण चतुर्थ अध्याय के अन्तर्गत किया जा चुका है। शंकराचायं और वह्तभावाव दोनों हैं 
द्व्ती न्त एक का रि 2 पर दसरे का शुद्धाइतवाद । केवल द्वतवादी 
बद्वेती हैं, परन्तु एक का सिद्धान्त केवलाइतवाद है और हूं व रिक सेलो 
शंकराचार्य के मतानुसार केवल अद्वैत ब्रह्म ही परमार्थ सत्य है, जगतू ही हाह 
१. विवेकस्तु ममतद एवं प्रभुणाइतम्‌ सर्व ब्रह्मत्मकम्‌ को5 हैं, किच कक किक 
दाता, कौ भोवता इत्यादिरझूप: --सेवाफल इलोक दे पर हरिराज की टीका । 


२, बद्र० सु०, शा० भा० ३।२।२० | हे ह 

३. यथा बे चन्द्रमसः प्रतिविम्बतस्थ तेन जलेनक्ृतों गुण: कम्पादिधर्म: 07885 
मिथ्यैवदृश्यते न वस्तुतइचन्द्रस्य एवमनात्मनो देहादेधमों जन्मवन्धदुः दु 
रात्मनो जीवस्थ न ईश्वरस्य ।---सुबोधिती, श्रीमद्भागवत ३।७।६३ | 





हि 


२८८ ०८ अद्वैतवेदान्त 


दो दृष्टि से सत्‌ है परमाय दृष्टि से मिभ्या है। शावर वेद/न्त के अध्तर्गंत जगत्‌ की सत्ता 
मा्यिक होने के कारण मिथ्या है वयोकि माया स्व्रय मिथ्या है । शुद्धाइतवादी का पिद्वास्त 
शाकर वेदानत के उक्त सिद्धान्त के विपरीत है । शकदाचाय॑ वे! केवलाईतवाद पर आक्षप करते 
हुए बल्लभाषार्य का कथन है कि ब्रह्म से अतिरिबत माया की सत्ता स्त्रीकार करके सार्थिक 
जगत्‌ वी सत्ता सिद्ध करना शुद्ध बद्वंतवाद में बाधा उत्वन्त करना है ।* बसे, माया ने दाथित्व 
की वन्‍्पना दोनो दशंन पद्धतिया में समान ही है । शाकर वेदान्त में यदि माया की ईइवर की 
शक्ति का रूप दिया गया है तो वाल्लमवेदान्त में भी माया वा उल्लेख भगवान्‌ की अमिन्‍न 
द्क्ति के रुप मे किया गया है परत्तु दोनो वी माया शक्ति में पर्याप्त अन्तर है । शाकर 
देदाब्त वी प्रागाशवित अविद्यात्मिका एव मिय्या है (व्र० सु०, शा०ू भा० शर)३) और 
वाइ्लम देदास्त की साया मिथ्या न होकर पारमाधिक सन्य है । वललभ दर्शन के विपरीत अईत 
बेदान्त वी माया का मिथ्यात्व अनिवर्चनीयता पर आधारित है। परमार्थ सत्‌ एवं अलीक 
असत्‌ से विलक्षण होने वे कारण ही माया को अद्वेत वेदात्त मं अभिवर्चनीय कहा गया है। 
शाकर वेदान्त मौर वहलम देशन का यह भंद भी द्रष्टब्य है कि शाक्रवेदास्तमम्मत मागिक 
जगत्‌ मिथ्या है और इसके धपरीत वल्लभदर्शनपद्धति के अनुसार भगवान्‌ की गाया शर्बित 
वी सहायता से माविभू त जगत मिथ्यां न होकर सत्य है। कार्य रूप जगत्‌ के ब्रह्मा वी हो 
आविर्भाव दशा का फ्ल होने के ढारण उपका सत्यत्व स्पष्ट हो है | 

कार्यवारणवाद सिद्धान्त के सम्बन्ध भ श्ञाकर वेदान्त के अन्तर्गत जिस अधिष्ठोन 
वाद एवं अध्यारोपवाद! वा समर्थन विया है उस्दा भी वत्वभदर्शनपद्धत्ति में विरोध है। 
शाकर वेदान्त के अनुरूप ब्रह्म अधिप्ठान है एवं जगत्‌ आरोप का फल है | इसके विपटीत बल्ल भ- 
दंगन वे अनुसार जीव एवं जगत की सत्ता ब्रह्म का ही कार्मरूप है। इस प्रकार वत्लमदर्शन 
वे अनुसार बहा जगत्‌ वा समवायित्ञारण है* और शाकर अत दर्शन के अन्तर्गत ब्रह्म जगत्‌ 
वा निर्मित्त वारण है एवं भाया उपदान कारण है ।* इस प्रकार द्ाकर वेदान्त मे माया 
दवित के कारण बहा जात का उपादान कारण और निमित्त कारण दोनो है। बद्वेत वेद'ल्त- 
दर्शन के अन्तर्गत जगत वो ब्रह्म वा विवे कहकर विवर्न॑ वाद भसिद्धात्त को स्वीकार किसा है 
परन्तु बल्लभदर्शन का शिक्वान्त विवर्तवाद न होकर अधिक्त परिणामवाद का सिद्धान्त है। 

दावर वेदात्त एव वजजभदर्शन ते जीव सम्बन्धी सिद्धान्त मे भी पर्याप्त भेद है। 
नल्लभदमंन के अनुसार जीव और बहा म अशाशिभाव है। अशाशि भाव होने वे वारण ही 
दोनो में अभेद है । इसके विपरीत शा र वेदान्त के अनुसार जीव स्वदपत द्रद्म ही है--शाकर 


अं 


गौ कॉ० ४५५८ | 
अणु भाष्य १।१।६ ! 


मायायाअपि मगवच्दक्तित्वेन शक्तिमद भिन्‍नत्वात्‌ ।+--प्रस्थान रटनाकर, पृष्ठ १५६। 
ब्र० सू०, शा० मा० ६११, शा ८ तथा देशिए वदान्त परिभाषा, प्रथम यरिच्देद 
चेदान्तमिद्धान्तमुववावली--४ ६ । 

द्र० सू ०, शा० भा० ?॥१५॥१॥ 

देखिए--पुष्पोत्तमाचायं वी टी क्न--अणु भाष्य, पाठ ६०१॥ 

वेदान्त सार, ११ । 

अंगु भाषप्य २३।०३। 


कं, नए जीप उच्यी 


डी ए आए आय 


अदतवाद तथा अन्य विविध वैष्णव-वेदान्तिकवाद छ २८६ 


वेदान्त में जीव की सत्ता अविद्योपाधिक होने के कारण मिथ्या है, परन्तु वल्लभ-दर्शन में ऐसा 
नहीं है । वल्लभ-दर्घन के अनुसार जीव भो भिव्या न होकर ब्रह्म के समान सत्य है ।* इसके 
बतिरिक्त वल्लभदरजनानुगत जीव के विभुत्व का भी शांकर वेदान्त में विरोध है | शांकर 
वेदान्त के अनुरूप विभुत्व जीव में न होकर ब्रह्म में है। वल्लभ-वेदान्त भौर शांकर वेदान्त के 
अन्तर्गत सबसे वड़ा भेद ज्ञान और भवित का है। शांकर वेदान्त का पक्ष 'ऋते ज्ञानान्त मुक्ति: 
पर आधारित हे । जिसके अनुसार जीव को स्वरूप-ज्ञान (ब्रह्मज्ञान) के विना मोक्ष की 
उपलब्धि नहीं होती । इस मत के अनुसार भवित का पर्यवसान भी ज्ञान में ही होता है। स्वयं 
कृष्ण ते भी भवत की अपेक्षा ज्ञानी को ही अपना अधिक प्रिय माना है (गीता ७॥१७), परन्तु 
आाचाय॑ वत्तभ का मत शांकर वेदान्त के मत से विपरीत है| जैसा कि वललभ दर्शन की भवित 
का स्परुप स्पप्ट करते समय कह जाए है, भक्ति मुक्ति का अनिवाय साधन है, ज्ञान नहीं । 
शान तो भक्ति का वाघक है।' इसके अतिरिक्त वल्लभदर्शनपद्धति के अनुम्तार भक्ति का 
पर्येवसात ज्ञान में न होकर स्वयं ज्ञान को ही भक्ति का अंग वतलाया गया है। 

शांकर वेदान्त और वल्लभ-दर्शन की मुवितपरक विचारधारा का प्रमुख भेद भी 
विवेच्य है। बल्‍लम दर्शन की भगवत्‌सायुज्यादिस्वरूपिणी मुवित शांकर वेदान्त की जीवेदय- 
स्वरूपिणी मुक्ति से तो भिन्‍न है ही, साथ ही दोनो दर्शनपठ्धतियों की आत्मानुभवसम्बन्धिती 
दृष्टि में भी मौलिक भेद है। शांकर वेदान्त के अन्तर्गत जीव को आत्मानन्द की स्थिति में जो 
आनन्दानुभव होता है वह इन्द्रिय, मन एवं बुद्धि से अतीत है, क्योंकि आत्मा इन्द्रियादि से परे 
है । इसके विपरीत जेसा कि बललभदरशनानुगत मुवित के स्वरूप का विवेचन करते समय कहा 
जा चुका है, भक्त को इन्द्रियों एवं अन्त:करण के द्वारा ही आनन्द का अनुभव होता है | 

ऊपर किए गए तुलनात्मक विवेचन से ज्ञात होता है कि शांकर वेदान्त भौर वल्लभ- 
वेदान्त के सिद्धान्तों में परस्पर यत्‌किचित्‌ साम्य होते हुए भी पर्याप्त भेद है। जैसा कि दोनों 
दर्धनपद्ध तियों के साम्यमूलक़ सिद्धान्तों की विवेचणा करते समय कहा जा चुका है, शॉकर 
वेदान्त के सिद्धान्तों की समता को प्राप्त वललभदर्शन के सिद्धान्तों पर शांकर वंदान्त का प्रभाव 
निःस्ंकोच कहा जा सकता है। 


” कृतिपय अन्य वैष्णव एवं उनके दाशेनिक सिद्धन्त 

रामानुजाचाये आदि चार वैष्णव आचार्यो के भतिरिकत कतिपय अन्य बा ड भी हैं 
जिनके दाशंनिक सिद्धान्त रामानुजाचार्य प्रभृति वेष्णव आचार्यों के सिद्धान्तों से भिन्न हैं। इन 
वैष्णव भगत एवं आचार्यो में चतन्य महा प्रभु, जीवगोस्वामी एव वलदेवविद्याभूषण प्रयुख हैं । 
यहां इन वप्णव भक्तों एवं आचार्यो तथा उनके सिद्धान्तों के सम्बन्ध में टृवकु-हुधक्‌ विवेचन 
किया जाएगा । इसके अतिरिवत इन वैष्णवों के सिद्धास्तों का भक्व॑त वेदान्त के ,साथ जो साम्य 
एवं वैपम्य मिलता है, उसका भी स्थान-स्थान पर निरूपण किया जाएगा । 





४ दी 5 ०5 6४) ब्वावे ९(ढापादों 38 सिक्षीायक्षा----पिण्पी#व27 : पावीठा 
एक॥05०9॥ए9) पर०, ॥ ए. 757. 

२. भक्तिमात्तंण्ड, पृष्ठ १३७। 

३. शाकर भाष्य गीता, ३४४२ । 


२६० 2 अद्वतवेदान्त 


महाप्रभु चेतत्य (१४८५-१५३३ ६०) और उनका दार्शनिक सिद्धान्त 

गहाप्रमु चेतन्य लिखित कोई स्वतस्त्र ग्रन्य उपलब्ध नहीं है जिसके आधार पर उनके 
दार्शनित्र सिद्धास्त की समीक्षा की जा सके । अत उनवें दाशनिक सिद्धान्त के यत्‌किदिंद्‌ बीज 
उनके चरित प्रत्थों में ही देखे जा सकते हैं जो उनके अनुमाधियों द्वारा लिसे गए हैं। यहा, इत 
चरितग्रन्पों वे आधार पर ही चैतन्य के दाशंनिक सिद्धान्त का निरूपण विमा जाएगा। 

महाप्रम्‌ चंतन्य वा दा नि सिद्धान्त अषिस्त्यमेदा भेद वाद है। इस सिद्धान्त वे बन्त- 
गत भगवान्‌ की झक्ति अधिन्त्य है। अत भगवान्‌ और जगत में भेद है या अभेद, यह भी 
अचित् ही है! इसीलिए इस सिद्धास्त का नाम अधिन्त्यभेदामदवाद पड़ा है।' भेदाभेद के 
थचिस्त्य होने के कारण चैतस्यसम्प्रदाय के अनुष्प जगत्‌, शाक्ट वेदास्त की तरह भिध्यान 
होवर सरय है। प्रलधकाल में भी जगतू भगवान्‌ के साथ उसी प्रकार सुद्महप से ध्थित रहता 
है जिय प्रकार कि रात्रि में पक्षी बन में लीन हो जाता है ।' 

धाकर वेदात्त की तरह चेत्यप्रम्प्रदाय के अन्तर्गत हम को निर्गुण न स्वीकार करने 
पूर्णठया संगुण माना गया है। ब्रह्म वी अनेक दवितिया हैं ! चेतन्य सम्प्रदाय मे अन्तर्गत भगवान्‌ 
की,दवित के प्रमुख तीन हप हैं--विष्णु झवित, क्षेत्रज्ञ शवित और अविदा झ॒ वित।* विए्णु झंगित 
के भी द्वादिनी, सधनी और सवित्‌ भेद से तीन भेद हैं. सतू, वित्‌ एवं आनरद शर्वितिया पा 
शवित था विष्णु शक्ति के बन्तगंत वर्तमान हैं। क्षेत्रज्ञ है कित (जीव दवित) एव अविया शर्त 
भगवान्‌ वी परा शवित वे अन्तर्गत नहीं है । 

» चतेन्यदर्शन का ब्रह्म प्राइत गुणों से रहित होते हुए भी अप्राइस विशेषताओं से विशिष्ट 
है। श्रीमद्भगवदगीता के अस्तर्गंत माया वे द्वारा ईईवर के नियन्तुल की विचारणा मिलती 
है। माया शवित से सम्पस्त, चंतन्‍्य दर्शन वी ईश्वर भी जीवी वा नियत्ता है, इेश्नर अपनी 
बचिन्ध्य शवितियों के ड्ारा जमत्‌ की सृष्टि करता है। ईइवर द्वारा सृप्ट जगत यद्य पि मिथ्यों 
नही है, परन्तु 'यदुत्पादि विनाशितत्‌' वे अनुसार विनाशशीत अवध्य है। बढ़ी शाकर वेदाली 
और चैतन्य दर्शन के जगत सम्बन्धी दृष्टिकोण वा भेद है। शावर वैदान्त का जगवू परमा्तिं 
की अविद्या शक्ति से उतनन्‍न होने के कारण भिध्या है । 

चैतेस्य सम्प्रदाय वे भवित सम्बन्धी सिद्धाल्ा वा संदेत हमे चेतरय एवं रामात/द व 
पवादों में मिलता है। रामानर्द का कथन है कि वर्णाश्न मब्यवस्थांगत कर्मों वे बरने पर मगर 


१, स्वष्षपादिभिन्‍्लत्वेन चिततयरितुमशवयत्वाद भेद , भिन्‍नत्वेत पिर्तमितुमदावेथत्वादनेदश्त 
प्रतीयते दति शवितेश विवमतों भेदाभेदाय गीजूती । तो च अधिन्त्यां। स्वमतेतुँ सर्चिलय 
भेदाभेदावेव अधिस्यश वितत्तात्‌ । (जीव गोट्वामी, संस्था दिती) । 

२० गात्मावाइद' मित्यादों वनवीन विहृगयत्‌ । 
संत्व विदवस्य मन्तव्यमित्युवाा वेदवेदिभि ॥ [प्रमेयरत्वावली ३२) 

३ विष्णुश्नवितर पराप्नोदता सेग्रज्ञाख्या तथा परा। 
अविद्यातरमसज्ञान्या तुतीया शवितिरिष्यते || विप्णु पुराण ६।७।६१ । 

४ भ्रामयल्सवंर्भूतानि यन्वारूदानि मायया [गौता १५।९ १) | 
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वान्‌ की भवित की प्राप्ति होती है ।! परन्तु भक्तिरसामृतसिन्धुकार का मत चैतन्य चरिता- 
मृतकार के उक्त मत से भित्त है। भक्तिरसामृतसिन्धुकार का कथन है कि उत्तमाभकिति 
पमत््त अभिलापाओं से शून्य तथा ज्ञान-कर्मादि से अनावृतत है। इस प्रकार आनुकूल्य के साथ 
भगवान्‌ कृष्ण का बनुसेवन ही भक्ति है।' यहां यह उत्लेत्य है कि चंतत्य रामानन्द के इस 
उपयुक्त मत से सहमत नहीं ये कि वर्णाश्रमव्यवस्थागत को के विधान से भक्ति की उपलब्धि 
होती है। चेतन्य की उवत असहमति देसकर रामानन्द, भव्ित की एक और उच्चतर स्थिति 
मानते हूँ, जिसके अनुसार भक्त ईगवरप्राप्ति का अनुष्ठान करते हुए समस्त कामनाओं का 
त्याग कर देता है। इसके वाद भवित की वह स्थिति आती है जिसके अनुसार भक्त भगवतप्रेंम 
के द्वारा समस्त कमंविधान का त्याग कर देता है। इसके पश्चात्‌ भवित की वह ज्ञानगर्भित 
स्थिति आती है जिसमें भवत को भगवान्‌ के माहात्म्य एवं स्वभाव का ज्ञान भक्ति का वाघक 
ने होकर साधक ही है ।* 

पंदधा-भवित-भगवान्‌ के प्रति भवत का जो स्वाभाविक एवं अविच्छेध अनुराग होता 
है, उसे प्रेमाभवित कहते हैं । इसके पांच भेद है। यह'पांच भेद शान्त, दास्य, सख्य, वात्सल्य भौर 
माधुर हैं | 

शुद्धाभक्ति--चंतन्य ने शुद्धाभक्ति की प्रथक्‌ रूप से चर्चा की है। चंतन्य के मतानुन 
सार घुद्धा मकित वह है, जिसमें भवत समस्त कामनताओं, वैधानिक उपासनाओं, ज्ञान एवं कर्म 
का त्याग कर देता है और अपनी समस्त इन्द्रियों के सामथ्यं से एकमात्र कृष्ण में ही लीन हो 
जाता है।* शुद्धभक्तिसम्पन्त भक्त भगवान्‌ से किसी प्रकार की कामना की पूर्ति की इच्छा 
नहीं करता । उसे केवल भगवत-अनु राग में ही आनन्द आता है। शांकर वेदान्त एवं चंतन्य- 
दर्शन के सिद्धान्तों में परस्पर बैपम्य होते हुए भी यह साम्य विशेष रूप से उल्लेखनीय है कि 
जिस प्रकार शांकर वेदास्त के अन्तर्गत कमे का मुक्ति से साक्षात्‌ सम्बन्ध ने होने पर भी आचार 
एवं दाशंनिक दृष्टि से उसका महत्त्व स्वीकार किया गया है, उप्ती प्रकार चंतत्यविचारपद्धति 
“के अनुसार भी भक्त के लिए आचार की महती उपयोगिता बतलाई गथी है। इस सम्बन्ध में 
चैतन्य दर्शन के अन्तर्गत यह स्पप्ट रूप से उल्लिखित हुआ है कि ऋृष्ण के भक्त को दयालु, 
सत्यपालक, समानदष्टिवाला, अनपकारी, उदारचेता, सहृदय, शुद्ध निःस्वार्थी,- एवं शान्त होना 
चाहिए | इस प्रकार झांकर वेदान्त एवं चैतन्य दर्शव के अन्तर्गत आचारपक्ष पर समान एप 


से वल दिया गया है। 


जीवगोस्वामी का दार्शनिक सिद्धान्त 

जीवगौस्वामी एवं वलदेव विद्याभूषण, ये दोनों वैष्णव भाचाय॑ भी चंतन्य के ही अनु- 
यायी थे । यहां इन दोनों के दार्शनिक सिद्धान्तों का प्ृथक्‌-पृथक्‌ विवेचन करेंगे। पहले जीव 
गोस्वामी के दाशंनिक सिद्धान्त के सम्बन्ध में मीमांसा की जाएगी । - 
१. देखिए--चंतन्यचरितामृतमव्यलीला में अष्टम अध्याय के अन्तर्गत चेतन्य एवं रामानन्द 
का संवाद । 
आनुकल्येन कृष्णानुसेवर्न भक्तिरत्तमा | भवितरसामृतसिन्धु, ११॥१६१। 
75, 7098 0एएए ]गर्वेब्क ए्री०७०णए॥9 एणे ; 7५, 9. 892. 


« चैतन्य चरितामृत, मध्यलीला, २६। 
कक 908 ; पतंग श5०फाए, शगे, 7५४, 9. 392. 
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जीवगोस्वामी के अनुसार ब्रह्म, भगवान्‌ तथा परमात्मा का स्वरूप 


जीवगोस्वामी का कंयने है कि मूलत तो ब्रह्म भगवान्‌ एवं परमात्मा भे भेद नहीं है 
परन्तु फिर भी एक मूल सत्य ब्रह्म का प्रतिपादन होने के कारण भोौर तदनुरुप उपाप्तक पुरुष 
के अनुभव के कारण ब्रह्म, भगवान्‌ या परमात्मा धझनब्दो का व्यवहार होता है।' जब पूर्ण सत्य 
रूप ब्रह्म और उसकी दाक्तियों का भेद नहीं दिखायी पढ़ता तो उसे ब्रह्म वहते हैं। परन्तु 
जब यह मूल सत्ता (ब्रह्म) अपनी मूल एवं स्वह्पस्थित शक्ति के द्वारा अन्य विभिन्‍न शक्तियों 
का आधार बन जाती है और भक्त को विविध दक्ितियों से मण्डित दिखाई पढ़ती है तो उसे 
मगवान्‌ कहते हैं। इस प्रतार जीवगोस्वांमी के मतानुसार आनन्द विश्वेष्य, समस्त शक्तिया 
विशेषण, एवं भगवान विद्चिष्ट हैं ।* यही भगवान्‌ जब जीवों और उनकी क्रियाओं का नियन्ता 
होता है तो परमात्मा ,वहलाता है | जीवगोस्वामी के मतानुसार भावात्‌ ब्रह्म दा ही पर्याय- 
वाची है--(भगवात्‌ ब्रह्म सज्ञित । पट सनन्‍्दर्म, पृष्ठ २५४) । 

दहू यह विशेष रूप से उल्लेखनीय है कि जीवगोस्वामी दे अनुमार ब्रह्म अदवत वैदान्त 
दर्शन के समान शुद्ध चित्‌ एवं विषय, माया अथवा अज्ञान का झाश्नम नहों है, अपितु उसका 
साया से अचिस्त्य सम्बन्ध है। आदत बेदान्त एवं जीवगोस्वामी के मतानुसाद परमात्मा स्वय 
जगतु ना निर्भित्त कारण एवं अपनी शक्तियों के बारण उपादान बारण है।' 

परमात्मा ही सतर्षण या महाविष्णु (समस्त जीवो एवं प्रद्ृति वा स्वाभी) प्रदयुस्‍् 
(समष्टि जीवान्तर्पामी) एद प्रत्येव जीव दे अम्तर्याम्री रुप को स्वप्र धारण करता है 


भगवान्‌ को शवितया 


भगवान्‌ की मूल शवित मविन्य है। दुघट्घटकता की सामथ्यं होने ने बारथ हीं 
भगवान्‌ की शवित को अचिन्त्य कह्य गया है। अचिन्तय शक्ति भगवान्‌ वी स्वामाविव दावित 
है। भगवान्‌ वी शक्ति के प्रधान रुप से नीते लिखे तीन भेद मिलते हैं--- 

(१) अच्तरगं स्वरूप झबित (३) तटस्थ शक्ति और (३) बहिरग माया दावित । 

अस्तरग स्वरूप शक्ति भगवान्‌ की द््वामाविक शक्ित हैं ।। भगवात्‌ की द्वितीय तत्स्थ 
शधवित वा प्रतिनिधित्व जीव करत हैं। इस प्रकार शुद्ध जीव तटर्य शर्त के प्रतीक हैं! जगत भग- 
वान्‌ की वहिरग माया धकित के ही विकास वा फत है। इन दानिंतयों में प्रथम स्वरूप झवित एवं 
तृतीय बहिरग माया झर्वित में परस्पर वे पम्य स्पष्ट प्रतीय होता है, परन्तु करिए भी जीवगोस्वामी 
के मतानुमार उनका एक लिवान परमात्मा ही है। यही मंगदान्‌ का इुर्घटघटव अधिस्त्य- 
शकितित्व है। बहिरए माया झवित का प्रमाव जीवी पर ही हो सव ता है, मगवान्‌ पर नहीं। इसी 
प्रकार अद्वत देदास्च का ईइव रे मायावी होते हुए भी माया से अस्पृष्ट रहता है। परन्तु दोनों की 





१. जोवगास्वानों, पट सदमे पृष्ठ ५७ | 

२ ओआनर्द मात्र विभेष्यमू, समस्ता झकतय विशेषशानि, विदिष्टों भगवान्‌ | --पदु सस्दर्भ, 
प्‌ ००७] 

३. पट सनन्‍्दर्म, पृू० २५० | 

४. दुर्घटधटव त्व हाचिन्त्यलम । 

५- पट सन्दर्भ, पृ० ६४५ | 

६- पट सन्दर्भ, पृ० ६१ ॥ 
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माया भकित में भेद है । इस भेद का निरूपण तुलनात्मक अध्ययन के समय जाये किया जाएगा। 
जीवगोस्वामी के मतानुसार माया के दो भेद हैं---एक गुणमाया और दूसरी आत्ममाया। गुण- 
माया जगत्‌ के समस्त मौतिक तत्त्वों की मूलमृता है मौर आात्ममाया ईश्वर की इच्छारूपिणी 
शक्ति है। जब माया घऋच्द का प्रयोग आत्ममाया अथवा. ईइवर को माया के बर्व॑ में होता 
है तो उसके तीन अर्थ होते हैं). भात्म माया के यह तीन अर्थ--स्वरूप शक्ति, ज्ञानक्रियागक्ति 
ओर चितृमक्तिविलास हैं।' इसके अतिरिक्त जीवमाया का मी उल्लेख मिलता है। जीव- 
माया के ही भू, श्री एवं दुर्गा, यह तीन रूप मिलते हैं। इनमें भ्रू शक्ति सृप्टिकर्ती, श्री शक्ति 
रक्षाकर्त्री एवं दुर्गा शक्ति संहारकर्त्री है। 

जीव का स्वरूप--जीव स्वेभावत: शुद्ध होने के कारण माया का विषय नहीं है, 
परन्तु यह माया दास उत्पन्न अन्त:करण की वृत्तियों का प्रत्यक्ष अनुभव करता है और उनसे 
प्रभावित भी होता है। जीव स्थूल एवं सुक्ष्म शरीर के साथ अपने सम्बन्ध को प्रत्यक्ष रूप से 
अनुभव करता है, इसी लिए इसे क्षेत्रज भी कहते हैँ ।' जीव की सत्ता अणुरूप है। जीव बनन्‍्त 
हैं और वे ईश्वर के अंदर हैं। इसके अतिरिक्त जीव सत्त्व, रज एवं तमोगुण से युक्त हैं। इसके 
विपरीत ब्रह्म त्रिगुणातीत है । 

जगत्‌ फा स्वरूप--वेण्णव दाशं निक जीवगोस्वामी जगत्‌ का मिथ्यात्व रज्जु में सर्प 
के भान के समान नहीं स्वीकार करते । विवर्तवादी बद्व॑तवेदान्तियों की ओर बाक्षेप करते हुए 
उन्होंने कहा है कि रज्जुसपें के समान जगत्‌ मिथ्या नहीं है, अपितु घटादि के समान नद्वर 
है।* परन्तु मिथ्या न मानने पर भी जीवगरोस्वामी जगत्त को सत्य भी नहीं मानते हैं। सत्य के 
सम्बन्ध में उन्होंने कहा है कि--सत्य वही हो सकता है जो त्रिकालावाधित है । अतः जीव- 
गोस्वामी के मतानुसार सत्यत्व केवल परमात्मा था उसकी गवित में ही देखा जा सकता है 

जीवगोस्वामी के विचारानुसार जगत्‌ ब्रह्म का विचर्त न होकर परिणाम है। परमात्मा 
अपनी बचिन्त्यथक्ति के द्वारा जगत्‌ की सृष्टि करता है।* इस प्रकार कार्यकारणवाद की 
दृष्टि से जीवगोस्वामी परिणामवाद एवं सत्कायंवाद के समर्थक हैं 

जोीवगोस्वामी और परमात्मसाक्षात्कार का स्वरूप--जीवगोस्वामी के मतातुसार 
परमात्मसाक्षात्कार के भी दो रूप हैं--एक ब्रह्मसाक्षात्तार और दूसरा ईश्वर या परमात्मा 
का साक्षात्कार। जीवगोस्वामी के दर्शन के अनुसार ब्रह्म एवं परमात्मासम्बन्धी भेद की ओर 
हम प्रारम्भ में ही संकेत कर चुके हैं। जीवगोस्वामी के मतानुसार विभिन्‍न रूपों सहित पर- 
मात्मा का सात्क्षाकार उच्चकोर्टि का साक्षात्कार कहलाता है ।* परमात्म साक्षात्कार की 
स्थिति में भक्‍त परमात्मा के विभिन्‍न रूपों एवं उसकी अनन्त शवितियों का साक्षात्कार करता 
है। परमात्मसाक्षात्कार की स्थिति में भक्त अपने आनन्दस्वरूप का अनुभव करता है एवं 





१. पदसन्दर्भ, पृ० ७३, ७४ 

२. पट्सन्दर्भ, पृ० २०६। 

३. ततोविवर्तवादिनामिव रज्जुसपवन्न मिथ्यात्वम्‌ किन्तुघटवन्नश्वरत्वमेव तस्य | 
“पद सन्दर्भ, पृ० २५५॥ 

४. पट्सन्दर्भ, पृ० २५५। 

५. पदुसन्दर्भ, पू० २६० । 

६. पद्सन्दर्भ, पृ० ६७५ । 
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आनन्द स्वरूपवान्‌ परमात्मा के साथ ऐक्च का अनुभव करते हुए अद्वतस्थिति को प्राप्त होता 
है। आनन्द की इस अनुभूति के द्वारा भवत के समस्त बनेगी का विनाश हो जाता है । 

मुक्ति का विचार करते हुए यह भी द्वप्टव्य है कि परमात्मा का साक्षात्कार करने 
दाछे पुदत पुरुष का जगत के प्रति कंसा व्यवहार होता है। इस सम्बन्ध मे यह विशेष रूए 
से विचार योग्य है कि मुक्त पुरुष के लिए भौतिक जगतू का लोप नही हो जाता। मुफ्त पुम्प 
का यही वे गिष्टूय है कि वह जगत को ईश्वर का ही अश सममकता है। उसके लिए जगत के 
समस्त सम्बन्ध एवं आकर्षण मिथ्या प्रतीत होते हैं। जहा वक मुतत पुरप के कम॑ फल भोग का 
प्रदन है वह केवल प्रारब्ध कर्मों के फल का ही भोग करता है परन्तु इन प्रारब्ध कर्मों के फल 
के भौग पें टी न उठती इच्छा होती है भौर न उससे वह वद्ध होता है । 

परमात्मसाक्षात्कार को उपयुक्त स्थिति में भाया का अविद्याकार्य समाप्त हो जाता 
है। इस प्रकार माया की ध्‌र्ण निवृत्ति ही मोक्ष की पुर्णता की स्थिति है ! 

म॒दित के अन्य रूप->मुक्ति की उपयुक्त स्थिति के अनिरिवत जीवगोस्वामी ने 
सालोवप, साध्टि, सारूप्य, सामीप्य, और सामुज्य रूप से मुक्ति के पाच भेद और गाने हैं, परन्तु 
जीवपोस्दामी का वधन है कि सच्छा भवत्र परमात्मा की भुजित से ही इन्तुप्ट रहता है, उत्ते 
उपयु कत मुक्तियों की अपेक्षा नहीं है ।* 

नोवगोत्यामी और भक्ति का त्थवरूप--मत्रत का भगवान्‌ में पूर्णतया लोन हो जाने वा 
नाम ही भक्त है। भद्व॑ ते वेदान्त के अनुसार मुपुल्‌ को ज्ञान-वरांग्य आदि अम्यास वी अपेक्षा 
है, परन्तु मा को ज्ञान एवं वैराग्य के अम्यास वी आवश्यकता नहीं है।* भक्ति क्‍या एक 
दूसरा रूप भी है जिसके अनुरूप ज्ञान के द्वारा भवत्र का चित्त सामरिक विपयी से हुट कर 
परमात्मा में लीन होता है। इनमे भक्ति वा प्रथम रूप ही प्रशस्त है। दोनों प्रतवार की भवित 
का उदृंश्य भगवान्‌ को प्रसन्‍त करवा ही है, अत कुल पिल्लाकर भवित अहेतुती भी बहलाती 
है। वर्योकि सच्चे भकत का कोई उद्देश्य विशेष नहीं होता । जीवगोर्वामी ने भजिस को ही मुक्ति 
का रूप दिया है । 

भक्ति का महत्व बतनाते हुए जीवगोस्वामी ने स्पष्ट बड़ा है कि भरित के द्वारा ही 
परमात्मा के दास्तदिक स्वरूप वा साक्षात्तार सम्भव है ४ भक्त को समस्त कर््तव्यादि कम 
एवं वैदश्यग्यादि के पीपक कर्मों का भी त्यांग कर देवा चाहिए। इसके अतिरिक्त भक्‍त को 
प्रत्येक कर्म भगवदपंण बुद्धि से करता चाहिए। इस प्रवार भकत्यनुप्ठान को जीवगोस्वामी 
ने कर्मनुष्ठान की अपेक्षा श्रेष्ठ बतलाया है। जीवगोस्वामी ने भवित को जीवन्सुविति से भी 
श्रेष्ठ कहा है | जीवगोस्वामी का कथन है कि जीवन्मुकत पुदेप पुन बन्बन को प्राप्त हो सवते 
हैं, परत्तु भक्त का पतन नहीं होता। मव्त्यनुप्ठान में तो सदा आनस्द वी ही स्थिति देखों 
जाती है | 

भगवन्ताम का महत्त--जीवगोस्वामी का मत है कि वैसे तो एकमात्र भगवन्नाम ही 
जीव के धोरातिधोर पापा के विनाश में समर्थ है, परन्तु, यदि किसी में कौटिल्य, अश्रद्धा एवं 





१. पद सरदर्म, पू० ६६१। 
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इस प्रकार की वस्तुओं में अनुराग है जो भगवद्भवित में वाधक हैं तो उसमें भगवान्‌ के 
प्रति भवित नहीं उत्तन्‍न हो सकती ।* यदि किसी व्यक्ति के पृ्वकृत पाप नहीं हैं तो उसे एक 
वार भगवान्‌ का नामसंकीतंन करना ही पर्याप्त है । यदि वह एक बार नामसंकीतन करने 
के पदचात्‌ फिर घोर पाप नहीं करता है तो उसे एक बार का ही नाम संकोत॑न पर्याप्त है ।* 
मृत्युकाल के समय तो यदि कोई एक वार ही भगवान्‌ का नाम ले लेता है तो उसके समस्त 
पाप नण्ट हो जाते हैं और वह भगवान्‌ के साथ अत्यन्त निकट्सामीष्य को प्राप्त करता है।रे 

भविति की नो विशेषताएं--जीवगरोस्वामी ने श्रवण, कीर्तन, विष्णुस्मरण, पादसेवन, 
अंत, वन्दन, दास्य, सख्य और आत्म निवेदन रूप से भवित की नो विशेषताएं बतलाई हैं ।* 

भवित के भेद--प्रयोजनीय लक्ष्य की दृष्टि से भक्तित के तीन भेद हैं--सकाम भक्ति, 
कंवल्यकाम भविंत और भवितमावकामा भवित । सकाम भक्ति के अनुरूप मनुष्य साधारण 
अभिलापाओं की पति के लिए भगवान्‌ की भक्ति करता है। जैसा कि उसके नाम से ही 
प्रतीत होता है, केवल्यकाम भक्ति का अनुयायी मकत जीव औौर परमात्मा के ऐवय रूप कैवल्य 
के उद्देश्य से भवित करता है। इस भक्ति के अन्तर्गत भवत ज्ञान एवं योग का आश्रय भी लेता 
है। तृतीय भवितमात्रकामा भक्ति के अनुसार भक्‍त के समस्त ज्ञान एवं कर्मो का उद्देश्य 
एक मात्र भगवान्‌ की भक्ति ही है, अन्य कोई लौकिक मथवा अलौकिक कामना नहीं यही 
भक्ति का प्रशस्त रूप हैं । 

शरणागति भाव और उसके प्रमुख तत्तत--भव्ति परम्परा के अन्तर्गत जरणागति का 
भाव प्रमुख भाव है। इस भाव के अनुसार मनुष्य सब ओर से निराश होकर एकमान्न भग- 
वान्‌ की ही चरण ग्रहण करता है । 

वप्णव तन्त्र के आधार पर शरणागति का लक्षण बतलाते हुए जीवगोस्वा मी ने शरणा- 
गति भाव के प्रमुख तत्व--भगवान्‌ के अनुकूल संकल्पना, भगवान्‌ के प्रतिकूल विपयों का 
त्वाग, भगवान्‌ के रक्षकत्व में पर्ण विश्वास, अपनी रक्षा के लिए भगवान्‌ को वरण करना, 
बात्मनिक्षेत्र एवं क्रा्पण्य बतचाए है ।* 

उपयुक्त शरणागति के समस्त तत्त्वों में भगवान्‌ में आत्मरक्षा का विश्वास करना 
सवंसुन्दर तत्त्व है। अन्य तत्त्व येनकेनप्रकारेण उसीसे सम्बद्ध हैं। 

भक्तों की विभिन्‍त कोटियां--जीवगोस्वामी ने प्रमुख रूप से भक्तों की तीन कोटियां 
बतलाई हैं, प्रथम कोटि के भक्त वे हैं जो समस्त जीवों में ईश्वर के ही दर्शन करते हैं। ये 
जगत्‌ के जीवों को अपने एवं ईइवर के ही अंश के रूप में मानते हैं । ये भक्त अपने आत्मा में 
परमात्मा का साक्षात्कार करते हैं। इसीलिए सांसारिक जीव इनके अंथ कहे गए हैं। ये उत्तम 
कोटि के भवत कहलाते हैं। द्वितीय कोटि के भवत वे हैं जो ईश्वर के प्रति प्रेम, भगवान्‌ के 
अधीन भक्तों के प्रति मंत्री, अत्रोधों के प्रति दया और शगत्रुओं के प्रति उपेक्षा का भाव रहते 


अन्न». अमन्‍मपननन. ऋ#. 


- पद सन्दर्भ, पृ० ५३२-५३४ 
- पद सन्दर्भ, पृ० ५३६॥। 
- पद सन्दर्भ, पृ० ५३६ | 
- पद सन्दर्भ, पृ० ५४१। 
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हैं' ये भक्त मध्यंत्र कोट्टि के मकक्‍त कहलाते हैं। तीसरी कोटि के भवत वे हैं जी श्रद्वाप्‌वेक 
भगवान्‌ की ही पुजा करते हैं परन्तु भगवान्‌ के भवरतों एवं अन्य पुरुषों वे सम्बन्ध में उनमें 
किसी विशेष भाव का उदय नहीं देखा जाता । ये अधम कोटि दे! भवत कद्व लाते हैं । 

उत्तम मंकक्‍्त का लक्षण जीवगो स्वामी ने यह भी बतलाया है कि जिसके चित्त में सकाम 
कर्मों का भाव नहीं उ्दित होता और जो सदा भगवान्‌ में ही अनुरक्त रहता है, वह उत्तम 
कौटि का भवत है [* एक अन्य प्रकार से उत्तम मक्‍त का लक्षण बतलाते हुए जीवगोरवार्मी ने 
बहा है कि डिसझे अपने पराये का भेद्ग नहीं है और जो समस्त जीदो का मित्र एवं शान्त है 
वहीं उत्तम कोटि का भवत है । इसके सतिश्वित जिनके हृदय को सगवान्‌ दरण बर लेते हैं 
और तदनुमार जिनका हृदय भगवान्‌ के चरणकमसलों में प्रेम करता है उन्हे भी जीवगोस्वामी 
ने उत्तम कीदि का मकक्‍त कहा हैं ।* 


अद्वत वेदान्त मोर जीवगोस्वामी का दाशनिक सिद्धान्त (तुलनात्मक दृष्टिकोण) 


जीवगोस्वामी के दार्शनिक रिद्वान्त का प्रमुव आधार वप्णव भशित है, पर-तु फिर भी 
अईत वैदान्त एव जीवगोस्वामी के दाशंनिक सिद्वान्तों में साम्य एवं वेयम्य दोनों मिलते हैं। 
पहा जीवगोस्वामी और अददत वेदान्त के सिद्धान्तों के साम्य एवं वदम्य था उत्लेप करेंगे । 

जीवगोस्वामी एवं अद्वत वेदान्त के ब्रह्ा और उसने साक्षास्कारसम्बन्धी सिद्धान्त मे 
पर्याप्त साम्य है। जीवभोस्वामी के दार्शनिक सिद्धान्त के क्षनुसार भक्त विभिन्‍न गुणों एवं 
शक्तियों से रहित ब्रह्म का साक्षात्कार करता है । जब भक्त अपने शुद्ध चित्‌ स्वरूप वा साक्षा 
तृकार करता है तो उसे ब्रह्म के शुद्ध घित्‌ स्वरूप का साक्षात्कार भी हो जाता है ।* यह विपय 
अद्वेत वेदान्त के अन्तर्गत भी इसी रूप में मिलता है। अद्वतवेदान्तदशंन के अनुसार भी जब 
जीव को आत्मस्वरूप का ज्ञान हो जाता है तो उसे ब्रद्मतत्व का साक्षात्वार स्वय हो जाता है। ' 
यह त वेदान्त दर्शन के बन्तगंत मात्मरोध का नाम ही ब्रह्मत्राक्षात्रार या परमा/मसाक्षात्तार 
है। अविद्या के कारण जीव को अपने स्परूप का ज्ञान नही होता है। जब अज्ञान बी निवृत्ति 
हो जाती है तो जीव को मीक्ष की प्राप्ति हो जाती है। इस प्रकार भज़ाननाश को द्वी अदंत 
वेदान्त में मोक्ष १हू गया है।* यही स्वरूपज्ञान की स्थिति है। इस प्रकार अद्वत वेदात्त और 
जीवगोस्वामी के द्टा साकाला रसुम्बन्धी सिद्धान्त में पर्याप्त साभ्य है । 

जीवगोस्दामी और अद्वतदेदान्त के द्ृद्ममाक्षाक्लार विषयक हपिद्धान्त भे उपर्युक्त 
समानता होते हुए भी यह वैषस्य है कि जहा अद्वतवेदान्तानुगत सिद्धान्त के मनुसार जीव को, 
स्वरूप बोघ के लिए तर्वमधि ग्रादि महावाक्‍्यों के मनुशीलन की उपादेयता बतलाई गई है वहां 


१. ईइवरे तदघीनेषु बालिशेपु द्विपत्स्षि । 
प्रेममेआक्एपेशा ये करोहि स खाप्यणा ५-- पट सल्दर , ०० ५६४९ ५ 
वही, पू० ५६४ । 
- वहीं, पृ० ५६४। 
- पद सन्दर्म, १० ५६५। 
पट सन्दर्म, पृष्ठ ५६५। 
- 27. 2क एपव ३ वएक्‍फ्क शाएकवणाए, एण ;7ए, ए, 3७, 
सिद्दान्द्तेशसग्रह, पृष्ठ १२६ | 
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अद्वेतववाद तथा अन्य विविध वैष्णव-वेदान्तिकवाद ४ २६७ 


जीवगोस्वामी के अनुसार निरन्तर भक्ति अथवा भगवत्कृपा के द्वारा ही ब्रह्म साक्षात्कार संभव 
है | भगवत्कृपा भी भक्ति का ही फल है। 

मायावाद का सिद्धान्त अद्वंतवैदान्त का प्रमुख विचार है। इस विचार के अनुसार 
माया ब्रह्म की शक्ति है। इसके अतिरिक्त माया को त्रिगुणात्मिका' एवं जड भी कहा गया है। 
अह्वत वेदान्त की ही तरह जीवगोस्वामी की दा निक विचार घारा के अनुसार भी मायापर- 
मात्मा की शक्ति हे--माया शब्देन शक्तिमात्रमपिमन्यते (पट सन्दर्भ, पृष्ठ ७३) साथ ही 
साथ जीवगोस्वामी अद्वतवेदान्त के ही समान माया को जिगुणात्मक भी मानते हैं। जीव- 
गोस्वामी के मतानुसार यह निगुणात्मिका माया जड भी है । इस प्रकार माया का शवितित्व, 
जेड़त्व एवं त्रिगणत्व अद्वंत वेदान्त एवं जीव-गोंस्वामी के दार्शनिक विचार में समान है । जीव- 
गोस्वामी और अद्वंत वेदान्त के इस सिद्धान्त के विपय में भी साम्य है कि भविद्या ही जीव में 
इतबुद्धि की जननी है। इसके अतिरिक्त दोनों दर्शन पद्धतियों की यह समानता भी उल्लेख- 
नीय है कि जिस प्रकार अद्वंत वेदान्त के अन्तर्गत मायावी ईश्वर स्वयं माया से स्पृष्ट नहीं होता, 
उसी प्रकार जीवगोस्वामी के मतानुसार भी भगवान्‌ की माया भगवान्‌ पर अपना प्रभाव 
डालने में मक्षम है।* शंकराचार्य ने इस विपय को स्पप्ट करते हुए कहा है कि जिस प्रकार 
ऐन्द्रजालिक स्वयं प्रसारित माया से त्रिकाल में भी स्पृष्ट नहीं होता, उत्ती प्रकार परमात्मा भी 
संसारमाया से स्पृष्ट नहीं हैं। (ब्र०्यू०, शा० भा० २१६) । 

परमात्मा के क्षेत्रज्ञत्व का विचार भी दोनों दर्गन पद्धतियों के अन्तर्गत उपलब्ध है, परन्तु 
दोनों का यह अन्तर भी निदिश्य है कि अद्व॑त वेदान्त के अन्तर्गत निर्विशिष्ट चित्स्वरूप ईश्वर 
क्षेत्र्न है और जीवगोस्वामी द्वारा प्रतिपादित दर्शनपद्धति के अनुसार क्षेत्रज्ञ अन्तर्यामी 
परमात्मा है ।* 

अद्वेत वेदांन्त ही की तरह जीवगोस्वामी के मतानूसार भी परमात्मा जम्त्‌ का निमित्त 
कारण एवं उपादान कारण दोनों हैं। भद्वंत वेदान्त के अनुसार माया के कारण ब्रह्म जगत्‌ का 
उपादान कारण हैं और जीवगोस्वा मी के मतानुसार अनन्य शवितियों के द्वारा परमेश्वर जगत्‌ 
का उपादान कारण है। जीवगोस्वामी के दा्श निक सिद्धान्त और बहँत वेदान्त दर्शन के अन्त- 
गंत यह सिद्धान्त साम्य भी विचार्य है कि दोनों दर्शन पद्धतियों के ही अनुसार मुक्त पुरुष के 
लिए भोतिक जगत का विनाश न होकर केवल जगत के सम्बन्ध में उत्पन्न हुई मिथ्या दृष्टि का 
ही विनाझ् होता है ! 

जगन्मिय्यात्वसम्बन्धी दृष्टिकोण के विपय में दोनों दर्शनपद्ध तियों में साम्य तथा 
वैपम्य दोनों मिलते हैं । विकालावाधित वस्तु को ही सत्य कहने के कारण जीवगोस्वामी के 
मतानुसार केवल परमात्मा या उसकी शक्ति ही सत्य है ।* परन्तु अद्वत वेदान्त में परमात्मा 
को तो त्रिकालाबाधित सत्य के रूप में स्वीकार किया गया है, न कि उसकी शक्ति माया को 


१. अव्यक्तनाम्मी परमेशशक्तिरनाय विद्या त्रियुणात्मिका या ! विवेकचूडामणि | 
इल्ोक ११० । 


२. 2045 80#/6 : [70थय शीगरी0४०ए7ए, ५४०, 7५, ?., 400, 
३. ब्र० सु० शा० भा० २११६। 

४, 2245 0084 : रतांध्य ?050979, एण. 7५, 9. 899. 
पर: पट सन्दर्भ, पृष्ठ २१०। 

६. पट सन्दर्भ पृष्ठ २५० । 


२६5६ ए भद्वतवैदान्त 


भी | इसके अतिरिवत जैसा वि जीवशौस्वामी मे अनुरूप जगस्मिथ्यात्य वे दृष्टिकोण का विवे- 
चन करते समप कहा जा चता है जीवगोस्वा्सी वो रज्जु मं माय वे समान जगत्‌ का मिथ्या 
हौना स्वीकार नही है।! जीवगोस्वामी वे मतानुसार जगत्‌ क्षणभगुर होने वे बारण पिध्या 
वहा जा सकता है । 

उपर्ूदर्त तुलनात्यक विवेवन के आधार पर जीवगौस्वाधी के आध्यात्मिक तिचार पर 
बदेत वेदान्त वा प्रभाव स्पष्ट रूप से दिलाई पहता है। अद यहां जीर गोसवारी नें ही अनु- 
गायी भवत दार्शनिक वलदेख विद्याभूएण के दा निक्र विचार की समीक्षा परेंगे। 


वलदेव विद्याभुषण और उनका दागनिक सिद्धान्त 


जीवगोस्वाभी और बलदेव विद्याभूषण मे रिद्धान्ती मे बत्‌तिघित्‌ ही अलवर है। अत 
यहां बलदेव विद्याभूषण के सिद्धान्त वा सक्षिप्त खिवेचन ही पर्याल होगा । 

ईदवर--वतदेय विद्याभूषण ब॑ मतातुगार भगवात्‌ वा स्वरूप शुद्धचित्‌ू एवं आनस्द 
है । यह दोना ही भगवात्‌ के विग्रह रूप कहे जा साले है। इाड़चित्‌ एबं आनन्द स्वभाव- 
बानू हगजान्‌ अपनी अधि शक्ति ने द्वारा धनेत्र सवालों पर दिखायी पठता है। इसे 
अतिरिक्त भगवान विशि ने भक्तों के रूप यो ग्रहण य रत हुजा नी दिखाई पटलता हैं। भगवान्‌ 
वा अनेक रूपो में प्ररट होना उिसी यातना था वासना को प्लेन होते के कारण उमस्तरी 
लीता मात्र है ।* यह परिवार अद्दतयैदान्त + अलगेत भी ससी रप गे बितता है । बहा भी 
आप्तकाम ईइवर के विपय मे गयी वामभा वा मसूत सम्भव ले होत के कारण, लीगासे ही, 
ईइवर द्रारा जगत की सृप्टि सिद्ध वी गई है ।* 

वलदेप विद्याभूषण वे मवानुपार एव ही वगबान्‌ ध्याता भरा जौर कायमेद ये का रण 
अनेद मप्र प्रटण बरतें पर भो रपेछपत भेद सम्पस्न है ढ्ीवर शेव्य संम्पन्ध ही है । अप 
दप्तरिय विद्वाभुपण जा मिद्वान्त शेदाभद सिंद्वान्त नही वा जा सकता, वसाकि वजदेव विद्या 
भूपण वे अनुसार भगवान्‌ के स्वरूप मे कोई भेद नही दया जा साला है। यनलदेव विद्याभूषण 
के दार्भनिक गत ते अवुजज ता भगवा की स्थिति की छुतगा उत अभिनेता से की जा सकी 
है, जो रगमच पर जा हैपो में पवल दाता है, परन्तु जिसे मूत स्वरूप में कोई परिवर्तन नही 
देवा जाता । 

बनतदेय विधाभूपण के मवानुयार जीय भगवान ये ही बन है। वे क्षण तथा भगवदा- 
थ्रित्र है। 


वलदैव विद्याभूषण बा 'विशेष' सिद्धान्त 
भगयान्‌ और उोते अनेत शया वे जाया रे पर उत्पन्न हुई भेद भेद शत्रां वा निवारण 
चजदेव विधानपण से हविशेय समेत लिद्ान्य के जावाध पर८ किया है। डय सिट्टान्त वा सूत्र 





१ पट सन्दर्भ, इ८ठ २५५। 
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रूप तो आचाय॑ मब्व द्वारा ही उद्घाटित हुआ था। परन्तु बलदेव विद्याभूपषण मे इस सिद्धान्त 
का पूर्णतया विकास किया था। इसीलिए बलदेव विद्याभूषण के सम्प्रदाय को मध्वगौडीय 
सम्प्रदाय भी कहते हैं । 

वविज्ेप, सिद्धान्त के अनुसार ईश्वर और उसके गुणों अथवा ईश्वर के स्वभाव और 
उसके शरीर में भेद न होने पर भी भेद की सत्ता सिद्ध की जाती है। “विशेष के ही आधार पर 
भगवान्‌ के स्वरूपभूत चिंत्‌ एवं आनन्द भगवान्‌ के विशेषण या धरीर कहलाते हैं। इस प्रकार 
बलदेवविद्याभूषण का विशेष/ भेद का प्रतिनिधि है। अतः इस सिद्धान्त के अनुपार भेद ने 
होने पर भी भेद की प्रतीति होती है। 'विशेष' मिद्धा्त का महत्त्व समभाते हुए वलदेव विद्या- 
भूषण को कथन है कि इस सिद्धान्त के स्वीकार किए बिना गुणी एवं गुण का विचार स्पष्ट नहीं 
हो सफता ।* जीवगोस्व्रामी ने केवल अचिन्य्य गवित के आधार पर उक्त समस्या वा समाधान 
प्रस्तुत करने की चैप्टा फी थी। परन्तु बलदेवविद्याभूषण ने अचिन्त्य शक्षित के अतिरिक्त 
'विशेय' नामक सिद्धान्त का विकास किया था। अतः बलदेव विद्याभूषण का 'विश्वेप' सिद्धान्त 
उनकी विश्येप देन है । 

भगवान्‌ की शव्तियां--भगवान्‌ की तीन प्रमुख शवितियां हैं। यह शक्तियां पराशवितत 
या विष्णु गवित, क्षेत्रन भवित और अविद्या गकि्ति है । प्रथम थे वित के अन्तगत ब्रह्म व्वरूपस्थ 
एवं अपरिवर्ततीय है। इतर दो गवितयों के परिणाम जीव एवं जगत्‌ है। इस प्रकार वलदेव- 
विद्याभूषण के अनुसार ब्रह्म जगत्‌ का निमित्त कारण एवं उपादान कारण दोनों है। 

भव्ति--भगवदनुरवित के अतिरिवत्त भविति के सम्वस्थ में दो तथ्य और वतलाए 
गए है। एक तो यह कि भवित भञान विद्योप का ही वाम हैं। देसी भवित के द्वारा जीव जाग- 
तिक विपयों से अपना मन हटा कर ईइबर की ओर लगाता है। इसके अतिरिवत दूसरा तथ्य 
यह है कि सिद्धान्तरत की टीका के अत्यर्गत भक्ति के स्वरूप का वित्पण जक्त के रूप में 
किया गया है। इस प्रकार भवित भगवान्‌ को बच में करने की गवित है ।* 

परमःत्मा का पूर्ण साक्षात्कार या दर्गत भकत को साध्यभकिति के द्वारा ही प्राप्त होता 
हे ने कि साधतभभित के द्वारा । सानबन भे किन के अन्तर्गत जहां भ्रवित के मत्यंग भादि विभिन्‍न 
साधनों का उल्लेख मिलता है, वहां साथ्यभक्ति के अच्दर्गत साथ्य--भगवान्‌ के प्रति आत्म- 
समपंण का भाव ही प्रमुल है । 


समीक्षा 

ऊपर रामानुजाचार्य, निम्बाकचिय, मध्वाचार्य, वल्तभाचारयय, महांप्रभु चंतन्य, जीव- 
गोस्वामी तथा वलदेव विद्याभूयण के दाशविक सिंद्धास्तों की समीक्षा तथा हद वेद ला ह 
साथ तुलनात्मक अव्ययन करते समय विरोध और साश दोनों ही पाये गए हैं । विरोध के 
कारण--शांकर दर्शन की प्रतिक्रिया, ब्रह्ममूत्र की अस्पप्ठता, स्वाभाविक तक॑नाग्रक्ति, 
सम्प्रदाय परम्परा का अनुपालन और आधचायंल की छाप, हैं। सत्य के अन्‍्वेषणकार्य में मत- 





, गोविन्द भाष्य ३३१।१३ ! 
गोविन्द भाष्य २।१।१४ ! 
, भक्तिरपि ज्ानविशेषीभवतति । --सिद्धान्धस्त्त टीका, १० २६ । 
, भगवदुबशी फ़रहेतु मूताशवितः--सिद्धास्तरल टीका, १० ३१ | 
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वैविध्य एव विचारदिशेध का होना, लेवक वे दृष्टिकोण से आध्याप्पिक बनौचित्य व * 
नहीं कहा जा सकता । किसी साधारण उद्देश्य की प्राप्ति के सम्दरध प्रें ही जब साधक विधि 
पथों का अनुगमन करते देखे जाते हैं तो किर चतुर्य पुष्याध--मोक्ष के साधको में बिरो 
होना आइचर्याक्लद नहीं है। शकराचार्म, रावानुजाचार्य, निम्बा्ताचार्ष, प्रच्वादायं एुद वर 
भाचार्; जादि उपगु बंद थाचार्च केवल दास्त्रीय दृष्टि से ही जाचापत्व के भाजन नही 
घरन्‌ चतुर्य पुए्पार्ष वे साधक भी ये, यह निदिचत रूप से कहा जा सकता है। अत उबते साथ 
विदारतों के मिद्धान्तों मे विरोध होने पर भी जो साध्यगत साफल्य देखते वो मिलता है, व. 
इस दात का प्रमाण है कि प्रनुष्य की तकना इवित पर आधारित सेद्धान्तिक बिरौध पा 
सत्यान्वेषण को साधदा से दर्लित नहीं कर सकता ।' इस प्रकार अद्वत वैदास्त के प्रतिपादण 
दकराचार्य एवं रामानुआदाय आादे घष्णव आदयायों के मिद्धान्तों का परस्पर विरोध रवा 
भाविव एवं संगत ही है । इसके अतिरिबत विशेषतया ज्ञान एव भकितिमस्वस्धी सिद्धान्तों पर 
आधारित उपयु कत गाचायों की दर्धन पद्धतिया इस रूप में और उपयोगी रही हैं 3' पात्रत्व 
की मिल्वता को दृष्टि से मवितमावसम्पन्न हृदयों एवं ज्ञानब्रीजसम्पस्न जीवों को पृथक्‌- 
पृथंक्‌ पपप्रदर्शत मिल गया है। जहा तक, ज्ञान एव मत पर आधारित उपर्युक्त दर्शनपद्ध- 
तियो बी सफलता का प्रंइन है, कृष्ण ने गीता से स्पष्ट रूप से कहा है कि भक्त भी परमात्मा 
वी प्राप्ति करते हैं" भर परमात्मा ज्ञानगम्य भी है।। जहां तक शास्त्रीय दृष्टि से शावर- 
वेदान्त ओर राप्तानुजाचा्य बादि के सिद्धान्तो वे. विरोध विवेचत का प्रइत है, वहा यह कहां 
जाएगा कि श्ृतिसाम्मत्य, सिद्धान्तप्रतिष्ठा, तकंपुष्ठता, वैज्ञानिक विवेचनशीलता, दार्श 
निर्बता और सुस्सष्टता के जो गुण ग्रराचार्य के दर्शन में मिलते हैं, वे इतर दार्शनिको के 
दर्शन में नहीं। यहीं कारण है कि रामानुज प्रभूति अनेक आधचार्यों द्वारा शाकर वेदान्त का 
निरावरण होने पर भी आज झाकर वेदान्त की प्रतिष्ठा सर्वोपरि है। 

जैसा कि इस प्रकेरण ने अन्तर्गत देखा गया है, रामानुजाचार आदि का शकराचाय॑ 
वा आलोचक एवं व्यास्धाता होते के बारण दाकराचाय॑ एक रामानूजाय॑ आदि के दा॑निक 
मिद्धान्तों मे परस्पर साम्य स्वाभाविक है। शकराचार्य वे पूर्ववर्ती होने के कारण, रामानुजादि 
आचार्यों की दर्यतपद्धतियों के ऐसे विचार जो दावर सिद्धान्त के समान हैं, झारर चेदान्त से 
प्रभावित कहे जा सकते हैं। इस प्रकरण के अन्तर्गत, अड्ठेत बेदार्त के साथ रामानुजाचार्य 
आदि के सिद्धान्तों का तुलवात्मक विवेचन करते समय इन दर्शन पद्धतियों के साम्यमुलक 
विचारों का निरूपण किया जा चुका है | इन साम्व मूलक विचारों के आधार पर शकराचार्स 
के पसवर्ती रामानुजाचायें आदि पर झाकर वेदान्त का प्रत्यक्ष एवं अप्रत्यक्ष प्रभाव स्पष्ट है। 
इस स्थल पर उक्त देशतपद्धतियों के साम्यमूलक विचारों का पुनसललेख अनावश्यक ही है । 


बमकआा॑॑. «मा... अमान अम्मा, 
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२ , यासम्तिमामपि ।-मीता ७॥२३॥ 

ज्ञय पानपम्य ।--गीता १६१७॥ 


सप्तम बध्याय 


अद्वतवाद का तुल्लनात्मक अध्ययन 


वेदान्तिक अद्वतवाद और तान्निक शक्त्यद्वेतवाद 

बवत्यदंतवाद तन्त्रशास्त्र के ही अंगमृत शावततन्त्र का दाशनिक सिद्धान्त है। 'तन्यते 
दिज़ादंते जञानमनेन,' हति तस््रम के आधार पर जिस के द्वारा ज्ञाव का विस्तार किया जाता 
है, उसे तन्त्र कहते हैं। उपर्युक्त कथन के अन्तर्गत तन्‍्त्र झब्द की व्युत्तत्ति विस्तारायंक तनु- 
घातु से मोघादिक प्टून प्रत्यय के योग से सिद्ध हुई है। इसके भतिरिकत भेव सिद्धान्त के ऋमिक 
आगम' के अन्तर्गत प्रदत्त तस्त्र की परिभाषा के आधार पर जो तत्त्व एवं मन्त्रों से समत्वित 
विविध विषयों का विस्तार से वर्णन करता है और साथकों की रक्षा करता है उसे तस्त्र कहते 
हैं।! क्रमक-आगम की उत्नत परिभाषा के अन्तर्गत ज्ञान के साथ साधना पक्ष को भी सम्मिलित 
किया गया है। सामान्यतया तस्त्र शब्द का प्रयोग सांख्य,' योग, न्याय और धर्म शास्त्र आदि 
के लिए भी मिलता है ।* परन्तु उसका साधनामूलक तस्त्रशास्त्र से कोई सम्बन्ध नहीं सिद्ध 
किया जा सकता । व्युत्पत्तियुलक बय॑ विकासशील सिद्धान्तों के आश्यय का साथ नहीं देते । इसका 
फन्र यह होता है कि व्यत्पत्ति पीछे रह जाती है और सिद्धान्त विकसित होता जाता है। बागे 
चलकर तो सिद्धान्त से व्यूध्षत्ति का सम्बन्ध कभी-कभी गवेष॑णा करने पर भी नहीं मिलता । 
बतः विस्तारा्यंक तनु' धातु के आाधार पर तन्त्र शब्द की व्युत्पत्ति वर्तमान तन्त् शास्त्र के 
सम्बन्ध में कोई संकेत नहीं करती । मेरे विचार से जिस ज्ञास्त्र के अन्तगत्र सातना पा के 
दारा भोग एवं मोक्ष प्राप्ति कौ चर्चा मिलतौ है उसे तसन कहते हैं। और संक्षय में, सावन 
विशेष को तन्त्र कहा जा सकता है। इस प्रकार तन्न के बन्तर्गत साधना पत्न एवं ईपत पक्ष या 
अव्यात्म पक्ष दोनों का योग है। यह बात दूसरी है कि तन्व्रशास्त्र क्के बन्तगत प्राधात्य 
पक्ष का ही है। यही विशेषता तन्‍त्र और बद्वैतवेदान्तादि दर्शनपद्धतियों से उसे 2 हे 
है। वैसे, कंतिपय तस्वग्रन्य और अद्वैतवेदान्त दोनों का ही भुत्त एवं चरमलक्ष्य एक हीं के 
दोनों का मुल वैदिक दर्शन एवं चरम लक्ष्यमोक्ष है। इस म्रकार तस्त और-भह्वत वेदान्त दी 
न 
९ तनोतिविपुन्नानथान तत्वमत्यसमन्वितान्‌ । 

त्राणं च कुरुतेयस्माद तन्त्रमित्यभिवीयते | क्रमिक मागम । 

२. स्मृतिस्व तस्त्राल्यापरमपिप्रणीता--अ० सू० शञा० भा० २१४६ ५2 
३. स्यायतस्त्राप्यनेकानि तैस्तैसवतानि वादिभिः। 


यतयों योगतस्त्रेपु यानिस्तुवन्ति द्विजातयः ।! « 
५११ से उद्धृत 
--महाभारत--ब लदेंबउपाध्यास, भारतीय दर्शन, ४० (पक. 
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ही शास्त्रों के अन्तर्गत वैदिक एवं औरनियद सिद्धाल्तो का ही विकास किया गया है, परन्तु पन्‍्त्र 
और अददत वेदान्त का यह भेद द्रप्टव्य है कि जहा तस्त॑ में योग और भीग वी योजना है वहा 
वेदा£्विक योग वे अन्तगंत जीव की जगत्‌ से निवृत्ति के विचार का बजपूर्वक समर्थन किया 
गया है ।' यहा यह वहना और समीचीन होगा कि जहा तन दौ वेँदिकता ने अनेव प्रमाय 
मिलते हैं.' वहां कुछ तेन्त्रसम्प्रदाय ऐसे भी हैं जो वेदबाहा हैं। इन वेदवाह्ा तच्त्रपद्धतियों में 
प्राम साधक के लिए मच मांस, मीन, मुद्रा और मैथुन वे प्रयोग वा समर्थन करने वाले ठु ला- 
चारो के विशेध #प से उत्नेख किया जाता है परन्तु तन्त ग्रस्थों का सूट्षम अध्ययन करने पर 
यह सिद्ध हो जाता है कि मद्यादि की स्त्रिति बाह्य न द्ोकर सूद्ष्म है।* यहा हमारे विवेचन का 
दिपय तन्व्रशास्त्र की वैदिकसा अयवा अवैदिक्ता का निर्णय न होकर तन दक्षत के झावेत- 
सम्प्रदाय वे अतुगा शपत्य/तवाद एवं वेदाम्तिक अद्गतवाद की तुलना करना है। परन्तु यह 
नि सर हा जा सकता है कि तत्पृगत वर्मद्रण्ड एवं ज्ञानराएइ का मूलाधार बहुत :8 
वैंदिव दान ही है ।' 

प्राय बड़े बड़े विद्वान ममालोचक तन्‍्व्र से वेबल झवितिमम्पदाम भा ही भर् प्रहण 
करते हैं जो. नियार्त अनुचित है। तस्त द्रास्त्र के, ब्राह्मण तन्‍्त्र, बौद्ध तन्‍्न भीर जैन तन्‍त्र दे 
हुप भ तीन प्रयान भेद हैं। ब्राह्मण तस्तों वे भी पाचरात्र, इद्राशम और झ्ावतागम रूप से 
तीन भद हैं । 

शव यईदवाद के मुसतत्त्व झित की प्राचीनता एवं प्रामाणिवता के विपय परे बहू 
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२ दितिए, थी कण्ठाचार्य--आ व भाष्य २।२। ३८, मनुस्मृति 2१ पर बुतूकभट्ट की टीजा, 
बुजाणंत्र तर्त २! १४० ] 

३ तन्त्र शास्त्र वे अन्तर्गत भावत मात्र में पशु भाव, बीरमाब और दित्यमाग--पह तीन भाव 
हैं और इन तीन भावी ने वेदाचार, बंष्णवाचार, धैवानार, दक्षिणाचार, वामाचार, 
सिद्ठान्ताचार और कौतावा र--भह सात आचार हैं । 

४. मुलाणंय और गन्ववं तन्त्र के थनुवार मथ वा बर्थ बाह्य मदिरा न होवर ब्रद्मरन्प्र में 
स्थित गहख वमव से क्षारित सुदा है, झियवा पाल साथा सेचरी शुद्रा के द्वारा वरता 
हैं। बुलाणंव तत्व के अनुसार जो पुरप पुष्य और पाप रूपी पद्ुओं को ज्ञान रूपी खड्ग 
के द्वारा माटकर अपने मन को ब्रद्म में लोन बरता है, बहू मासभोगी है। आगरम सांद के 
अनुसार जो साधक प्राणायाम वे द्वारा दवास-प्र श्वास का बेहद करदे वुस्भक ने द्वारा 
प्राणवायु वो सुप्रुम्ता के भीतर ले जाता है, वही सथार्थ रूप से भत्म्यं साधना बरतने वाला 
है। गरीरस्थ इडा तथा पिगला (गेगा यमुना) में प्रवाहित होने वाले इवाध्-और-परवास 
ही दो मत्स्य है। विजय सन्त्र वे अनुसार अषसतू संग वे त्माग व नाम सुद्रा है। में थुन 
महधार में स्थित शिव तथा छुष्टजिनी या घुपुम्ता तथा प्राप के मिलने का नाम है। 

पू. [व एिशएरगगिएगएथाण ४छीण्ग्ट, ए 96 


अद्॑तवाद का तुलनात्मक अध्ययन छ ३०३ 


कहना उचित ही होगा कि शक्ति का सिद्धान्त उतना ही प्राचीन है जितनी ऋग्वेद संहिता । 
ऋग्वेद संहिता के वागाम्भूणी सृक्‍त के अन्तर्गत वागदेदी का जी उल्लेख किया यया है, उसे 
घाजत तंत्रों के मद्दान्‌ प्रासाद की भित्ति कहा जा सकता है | प्राचीन उपनिपदों में धक्ति को 
सर्वोच्च तथा संसार की पालनकर्यी कहा गया है।। पुराणों में शक्ति का वर्णन चण्डी एवं अन्य 
वेविध देवियों के रूप में मिलता है। सप्तशती के अन्तर्गंत समस्त विद्याओं और स्त्रियों को 
भी देवी के ही भेद के रूप में चित्रित किया गया है। 
दवित का यह मात्युपासना का रूप भी अत्यन्त प्राचीन है। आरम्भ में यह उपासना 
अर्द्धनारीश्वर के रूप में होती थी । इसके अतिरिवत धबर एवं पुलिन्द भी सवित के उपासक 
थे ।* कतिपय विद्वानों का मत तो यह भी है कि शक्ति पूजा का विकान बौद्ध धर्म के माध्यम 
से ही सम्पन्न हुआ था ।* वौद्ध धर्म के अन्तर्गत धर्म की पूजा स्त्री देवता के रूप में होती थी । 
बौद्धों के हारा आदि माता एवं बुद्ध माता के ढप में स्त्री देवता की पूजा की जाती थी। आदि- 
माता समस्त तथागतों क्री माता समझी जाती थी 7 इसके अतिरिवित नेपाली बौद्ध धर्म के 
अन्तर्गत हमें गावत तन्‍्त्र की तरह देवी के कुमारी एवं माता बादि बनेक रूप मिलते हैं।” 
उपयु व संकेतात्मक विवेचन से तन्त्र के मवित सम्बन्धी सिद्धान्त की प्राचीनता एवं 
प्रामाणिकता स्पप्ट है । मविति तत्व पर आधारित यह धक्‍्त्वद्ंववाद की दुपरेखा हम द्वितीय 
अध्याय के अन्तर्गत अद्वैदवाद की पृष्ठभूमि के रुप में दे चुके हैं। अतः यहां उसकी पुनरावृत्ति 
नकर अद्दतवाद और अवत्यद्रेतवाद के प्रमुख-अमुस भिद्धान्तों की तुलनात्मक समीक्षा 
करेंगे 


तुलनात्मक समीक्षा 

अद्व॑तवाद एवं गवत्यद्रतवाद सिद्धान्तों में परत्पर माम्य कौर वँपम्य दोनों ही मिलते 
हैं। यहां बद्वैतवादी के ब्रह्म आदि एवं थवत्यद्वववादी के ध्वनि आदि सिद्धान्तों का तुलनात्मक 
अध्ययन किया जाएंगा। 


अद्वैतवादी का ब्रह्म और शक्त्यद्वेतवादी का शक्तितत्त्व 
वहँतवाद दर्दान के अनुसार ब्रह्म सर्वोच्च सत्य के रूप में स्वीकार किया गया है। अद्वेत- 
वादी का यह ब्रह्म सत्‌, चित्‌ एवं आनन्द स्वरूप हैं। शावत दर्शनपद्धति के अन्‍्तगत ब्रह्म का 


स्थान शक्ति ने प्रहण किया है। वक्‍त दर्णन में मक्ति स्वयं ब्रह्मस्वस्पिणी है। इसके अति- 
, उसी प्रकार शक्ति भी सच्चिदानन्द स्व- 


रिक्त जिस प्रकार ब्रह्म सत्‌, चित्‌ एवं आनन्द रुप है 
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३०४ ह अद्वैतवेदान्त 


रूपिणी है ।* यदि कहा जाए कि शक्ति तो शक्तिमातू शिव में रहती है, मत शक्ति ब्रह्मरव- 
रूपिणी किस प्रकार हो सकती है ? तो पह उचित नहीं है। नयोकि शवित एवं शवितिमान्‌ मे 
अभ्ेद है ।' अत झकित ब्रह्मस्वरूपिणों है ।* क्रद्म एवं शवित दोनो हू जगत के निर्मित कारण 
एवं उपादान कारण हैं। परन्तु दोनों की वारणता मे यह विशेष अन्तर हैं कि ब्रह्म सढय 
निमित्त कारण एवं अपनी अनिवचनीय माया झकजित के द्वारा उपादान कारण है भौर शक्त्यद्वेत- 
वांदी की शत स्वय ही उपादान कारण एवं निमरित्त कारण दोनो है। हा, यह शक्ति भी 
चित द्वित के रूप में निभित्त कारण एवं माया झकित के रूप में उपादान कारण हैं। इस 
प्रकार ब्रह्म वी माया शक्ति एवं शक्त्यद्ंतवादी की झक्ति में अन्तर होते के कारण दीनों पढ्ध॑- 
दियो के जगत सम्बन्धी दृष्टिकोण में भी पर्याप्त भेद की स्थापना हो गई है। अत हम यहा 
पहले अद्वतवादी की माया शवित और दकत्यदतवादी की शक्ति की तुलनाध्मक समीक्षा करेंगे 
बौर फिर जगत्‌ की १ 


क्तवादी की माया और झवत्यद्वतवादी की क्षति 


अद्वेंतवादी की माया अचित्‌, एवं सत्‌ तथा असत्‌ से विज्नकक्षण होने के कारण अनिवेच- 
नीय एवं मिथ्या है। इसके विपरीत शक्त्यद्वेतवाद के अनुछप शवित सत्‌ चित एवं आनन्दरूपिणी 
माया ही अज्ञाती को जडवत्‌ प्रतीत होती है।" वस्तुत वहू अ्दंतवादी की माया वी तरह जड़ 
एवं मिथ्या नही है। शक्त्यई॑तवाद के अनुसार शकित विद्या एवं मविद्यालूपिणी है। अपनी 
अविद्याशजित वे द्वारा ही शवित अपने विद्या रूप या चित्‌ रूप को आच्छुन्द कर लेती है। इस 
स्थल पर अईंतवाद और शब्त्यईव॑तवाद का यह अन्तर उल्नेखनीय है कि अद्दतवाद के मायात्राद 
सिद्धान्त के अनुरूप भिथ्या एव जड़ जगंत्‌ आरोप के कारण सत्य प्रत्तीत्त होता है, जबकि शकर्प- 
द्वैतवाद के अन्तगंत समस्त चित रूप जगत द्रप्टा को उचित प्रतीत होता है। इस प्रकार अईत- 
वाद और शक्त्यद् तवाद के दव्तिसम्बन्धी सिद्धान्तों में अन्तर होने के कारण दोनों के जमरत्‌ 
सम्बन्धी दृष्टिकोण मे भी भेद मिलता है। यहा दोनों सिद्धास्तों के अनुझप जगत्‌सम्बन्धित 
विवेचन विया जाएगा । 


बद्व्तवादी भीर शक्‍त्यद्वैतवाद के अनुसार जगत्‌ का स्वरूप 


अद्वंतवाद के पोपक शाकर बेदारत के अन्तर्गत प्रातिभासिक, व्यावहारिक एवं पारमा- 
थित्र रुप सेतीन प्ररार बौसत्ताए स्वीकार की गई हैं। प्रातिभासित सत्ता का उदाहरण शक्ति 
में भासित रजत, व्यावहारिक संत! का उदाहरण मायिदर जगत जौर पारमा्यिक सत्ता का 
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अद्वेतवाद तथा अन्य विविध वैष्णव-वेदान्तिकवाद ४ ३०५४ 


उदाहरण परब्रह्म है। इस प्रकार शांकर अद्वेतवाद के अनुरूप जयत्‌ व्यावहारिक सत्ता के अन्तर्गत 
होने के कारण परमार्य दृष्टि से असत्‌ है। अतः परमायं दृष्टि से असत्‌ होने पर भी जगत्‌ 
शशख्यंग अथवा बन्ध्या पुत्र के समान असत्‌ नहीं है। अतः व्यावहारिक दृष्टि से जहां जगत्‌ सत्य 
है, वहां पारमाथिक विचार के अन्तगंत वह मिय्या है। जैसा कि अभी संकेत किया जा चुका है, 
परमार्थ दृष्टि से तो ब्रह्म मात्र ही सत्य है । उक्त विचार के आधार पर ही अद्व॑तवाद सिद्धान्त की 
प्राण प्रतिष्ठा हुई है । इसके विपरीत शब्त्यद्वतवाद के अन्तर्गत उक्त अद्वेतवाद विचारधारा की 
सत्तान्रय कल्पना स्वीकार नहीं की गई है। शक्त्यदंतवाद के समालोचकों ने तो व्यावहारिक 
सत्ता की कल्पन्ना को अद्वेतवाद का वाघक माना है।' शक्‍्त्यद्व॑तवाद के समालोचकों का तक है कि 
अनिरवेचनीय सत्ता (व्यावहारिक सत्ता) के रूप में जगत्‌ की सत्ता को स्वीकार करना द्वतवाद का 
ही समर्थन करना है, परन्तु यह समीचीन नही है, क्योंकि क्षणभंगुर जगत परब्रह्मतत्व के समान 
सत्य नहीं है। परन्तु उसकी सत्ता को अस्वीकार करना भी असम्भव है | बतः भनिवंचनीय माया 
से जन्य जगत्‌ की व्यावह् रिक सत्ता स्वीकार करने से अद्वेतवाद के प्रतिपादन में कोई बाधा नहीं 
पड़ती । यह और विचारणीय है कि जब जीव को ब्रद्मतत्व का साक्षात्कार हो जाता है तो उसे 
जगत्‌ और ब्रह्म का भेद नहीं दिखाई पड़ता। ब्रह्म वेत्ता स्वयं ब्रह्म रूप हो जाता है-- ब्रह्मविद्‌ 
ब्रह्म॑व मवति ।! 

गवत्यद्॑तवादी का विचार अ्ट तवादी के उपर्युक्त विचारानुसार जगत्‌ के मिथ्यात्व के 
विपरीत है। उसे अद्वतवादी की न व्यावहारिक सत्ता स्वीकार है और न अनिर्वचनीयता | यह 
हम पहिले ही कह चुके है कि शवत्यद्वंतवाद के अन्तगंत 'शक्ति' अद्व॑तवादी की माया की तरह 
मिथ्या नहीं है । शवत्यद्व॑ंतवादी की शक्ति पूर्णतः सत्य है। अतः शक्त्यद्वैतवादी का कथन है कि 
सत्य शवित से उत्पन्न जगत्‌ मिथ्या न होकर पूर्णतया सत्य है।' इस प्रकार शव्त्यद्व॑ंतवादी परि- 
णामवाद का समर्थक है और अद्वतवादी आरोपवाद एवं विवतंवाद का। इस प्रकार अद्व॑तवाद 
और शक्त्यद्वैतवाद सिद्धान्तों के जगत्‌ सम्प्रत्धी विचार में पर्याप्त भेद मिलता है। 


अद्वेतवाद और दशक्त्यद्वैतवाद के अन्तर्गत मोक्ष का तुलनात्मक विवेचन 


अद्देतवादी और शक्त्यद्वतवादी दोनों का चरम साध्य मुक्ति है। परन्तु शक्त मत में 
दव्ति की उपासना भुव्ति एवं मुक्ति दोनों की प्रदात्री वतलायी गयी है। इस प्रकार शाक्‍त मत 
में शक्तित के विना मुक्ति बसम्भव है ।* शाक्‍त मत में जगत्‌ के विपयों का घधर्मानुसार किया गया 
भोग मोक्ष का साथक ही है।* अद्वेतवाद और जक्त्यद्रेतत्राद की मोक्षस्रम्बन्धिती विचारधारा 


१, ४४४77998, 0. 42%. 
[06 5६ 07 टशा5९ ३5 768, 50 45 ६6 5९८०आत 07" ०070, 5॥व4ॉट7 छा0े 
5]79:09, 0. 370. 

३. शतक्तितं बिना न वे मुवित: शक्तिमक्षप्रदामता | --शक्तिसंगमतस्त्र ४|८० | 
छ02ट:ज्बत 07लाद 566९5, ४0. एाए. 

8, 08४ 26७ पफ्ल हुब्वपाब (९००४९४ ]टाब्ाणा पाणएडशा लाणज़ारल्यां, 4 45 (6 
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59, 9. 377. 


३०६ ए वद्ंतवेंदान्त 


का यह मौलिक भेद द्रष्टव्य है कि अद्वेतवाद सिद्धास्त के अनुसार बस्घद और मोक्ष का विचार 
दारमाधथिक न होवर व्यावहारिक एवं मायिक है । परमायंत आत्मा शुद्ध एवं मुक्त है । समस्त 
बन्धन अज्ञान जन्य हैं । बन्धन और मोक्ष की चर्चा ठीक वैसी ही है जैसे कि किसी घन्ब्या सत्नी 
का पुत्र खो जने पर उसवा दु ख शान करने के लिए अनेक प्रकार को सासवनाएं दी जाए | 
परन्तु बइतबादी की उपर्युवर विचार दृष्टि के विषयीत दाकस्यद्रेनवाद के क्षस्तेत बन्धन एवं 
क्ष का प्रइन व्यावहारिक अथवा फात्पनिक न होवर पुणतया ताज़िव है। शकंयदतवादी के 
मतानुभार दस्धन मोक्ष औौर जफ्त सस्यस्प हैं। वस्धन और मोक्ष की दाती, शवित है । साधक 
साधना ने द्वारा मुबित प्राप्त करता है 
दोनो पद्धछियों वे सिद्धान्तों वे बन्धनसस्वस्धी विचारों का यह सूध्म अन्तर देखने 
पोग्य है कि अद्वेतवाद वे अनुसार जीव अभिद्या के बारण भिष्या जगत्‌ की सत्य समभा बर 
जगत्‌ के ममस्वादि बन्धन म फस जाता है और दवत्यंनदादी वे मतासुरुप ऊझीतव जगा के 
वास्तवित रूप---वित्‌ रूपए का साक्षारकार न करवे उसे अखित्‌ (जद ) समझकर जगत्‌ वे जड़ 
बन्धनों स फसता है। अन्ततोगत्दा अददतवादी एवं दावत्यदंतदादी दोनों हीके विचार सर्व 
खल्विद बह्म थे रूद मे पयवसित होते है । अद्वववाद के अनुमार मुबत जीव स्वय श्रद्धा रूप हो 
जाता है और शब्त्यईतदाद के अनुसार साधक स्वय शवित रुप हो जाता है ।* 
मुवित की उपलब्धि में ज्ञान वी प्रक्रिया अद्टतवादी एवं छवत्यईतवादी दोनों वी दृष्टि 
में समान ही है। अद्वतवाद सिद्धान्त के अनुसार जीव स्वध्पत ब्रह्म ही है उसकी जीव मज्ञा 
अविद्याजन्ध है (दावत्यदतवाद के अन्तगंत भी जीव को शिव रूप बतलाया गया है।* अद्े त- 
बाद दशन नै अन्तर्गत जीव और परमात्मा के ऐक् जान वे द्वारा मुतित वी प्राप्ति दतलायी 
गई है। इसी प्रशार शवत्यद्रतवाद दर्शन के अन्तर्गत भी जीव और आत्ता दे ऐक्य रूप योग दा 
समर्यन मिलता है ४ इसके अतिरिकत अद्वेतवाद दशन के अस्तगत जिस प्रकार भुमुझु के लिए 
शुभाशूभ कम का त्याग एवं ज्ञान अतिवाय साधन के रूप में बतन्नाए गए हैं, उसी प्रकार शादत 
दर्शन से भी उनका महत्त्व स्वीकार क्या गया है।* अईतवादी शकराचार्य ने जिस प्रतार 
निर्मल अन्त वरण वाला को मोल का पात्र बतलाया है, उसी प्रकार शावत दर्शन भें भी जिनका 
अज्ञान क्षीण हो गया है, ऐसे निर्मेल अन्त वरण वाले ज्ञानियों वो ही मुत्रित का भाजन वहा है।* 


१ बन्यमोश्नोपदेशादि ध्यवहारोंअपिमायया । --मानसोटलास २५६ अडयार, मद्रास । 
२ देविए >उ जज 2/्ट्पकर्यवाड छ्फुव्एण, तंवर एथ्रोफ़०्कृ्ललाटग, ह्थीहि0प्5 जावे 
80९5४ ४27:50305९८ 06 08 485४9 59979, ४५०, )05 
३ साधकफोशहाब्पीस्यात्‌ बरह्मज्ञानप्रसादद , रूद्रयामल--वताछ एजाशाव्यणनााण) पण- 
पएट, 9 96 से उद्ृत, तथा देखिए---चलदेव उपाध्याप भारतीय दर्शन, ५० ५१३। 
४. जीव शिव शिवोजीबव संजीव वेवल शिव | -बुल्ाणंव उनन्‍्त्र ६१२) 
४, वेकर ओह ल्ग्लोएएल, खोए छीए्िपएएफडए ५ --चुरापद रण ६१३७ १ 
६ याबवनन क्षोयत्रे वर्म शुभवाष्शुभमेववा | 
तावस्नजायो मोक्षो नुणा कल्पदातेरपि ॥--महानिर्वाण तन १४१०६ | 
तया देखिए--महानिर्वाष तन्त्र १४१११ । 
७ देखिए--गीता भाष्य १२१७, स्वच्छेषुप्रतिविस्धवत्‌ (आत्मबोध) । 
ज्ञान तत्त्दविचारेण निष्वामेणापितर्मंणा । 
जायते श्ीणतममसा विदुपा निर्मेनात्मनाम्‌ ॥--महानिर्वाण तन्‍्व्र १४११२ | 


अद्वतवाद तथा अन्य धिविघ बंप्णव वेदान्तिकवाद छ ३०७ 


इस प्रकार शवत्यद्वतवादी के ज्ञानपक्ष पर शांकर अद्वतवाद का पूर्ण प्रभाव स्पष्ट दिखाई पड़ता 
है। यह प्रभाव इससे और सिद्ध होता है कि शाक्त मत में विदेह मुक्ति को स्वीकार करते 
हुए घंकराचार्य के मत का संकेत भी दिया गया है ।* 

ऊपर किए गए विवेचन के अनुतार हमें वेदान्तिक अद्वेतवाद एवं शक्त्यद्वेतवाद के 
सिद्धान्तों में भेद एवं अभेद दोनों मिले हैँ। इसके अतिरिक्त शाकक्‍्त तन्त्र के दार्शनिक सिद्धान्त 
को शवत्यद्वतवाद के रूप में ग्रहण करने पर कुछ ऐसी समस्याएं रह जाती हैं जो अनुत्तरित हैं। 
यहां उनका निहूपण उपयुक्त होगा । 


दाकत्यद्वेतवाद की कुछ समस्याएं 


वकक्‍्त्यद्ंतवाद नामक दाशंनिक सिद्धान्त का प्रतिपादन शाक्‍त तन्त्रों का प्रमुख विषय 
नहीं है । यह तो शावत तन्‍त्रों के दाशं निक दृष्टि से किए गए समालोचन का फल है कि उनमें 
शतत्यद्तवाद नामक दार्शनिक सिद्धान्त का विकास मिलता है। परन्तु शावत तन्‍्त्रों में शक्त्य- 
दंतवाद नाम के दाशंनिक सिद्धास्त को स्वीकार करने में कुछ ऐसी समस्याएं रह जाती हैं, 
जिनका उत्तर शाक्‍त तनत्रों के अन्तर्गत अप्राप्त है। शाकक्‍त तन्‍्त्रों का उद्देश्य किसी दार्शनिक 
सिद्धान्त की स्थापना न होने के कारण, शक्त्यद॑तवाद की इन समस्याओं को तन्त्र शास्त्र का 
दोप नहीं कहा जा सकता । राक्त्यद्रतवाद की यह समस्याएं अधोलिखित हैं -- 

(१) शवत्वद॑तवादी ने एक ही शक्ति के चित्‌ शक्ति और जड शक्ति” या विद्या- 
मूत्ति और अविद्या मूर्ति के रुप में जो दो भेद बतलाए हैं, वे अद्वतवाद की स्थापता में वाघक 
हे 

(२) शक्ति के विद्यामृर््त और भविद्यामूर्ति ये दो भेद मानने पर यह शंका स्वाभा- 
विक है कि अविद्यामूर्ति परमार्थ सत्य है अथवा परिवर्तंनशील है। यदि इसे परिवर्तंनशील 
माना जाएगा तो यह नितात्त असमीचीन है, क्योंकि शर्वित, जो परमात्मस्वरूप है, उसे परि- 
वर्तनशील कैसे माना जा सकता है ? इसके विपरीत यदि कहा जाए कि अविद्यामूर्ति परमार्थ 
सत्य है तो यह भी असंगत है, वर्धोंकि अविद्या मूरति को परमार्थ सत्य के रूप में स्वोकार कर 
लेने पर तो मोक्ष का प्रश्न ही नहीं उपस्थित होता । इस प्रकार शाक्त मत की अविद्या मूर्ति 
की कल्पना पूर्णतया भवत्यहतवाद की विरोधिनी है। ' 

(३) दावत्यद्व॑तवादी का कथन है कि शुद्ध चित्‌ शक्ति अपने चित्‌ रूप को बाच्छल 
कर लेती है और द्रष्टा को अचित्‌ रूप में दिखाई पड़ती है! परन्तु शक्त्यद्तवाद के अन्तगंत 
वाक्ति के अपने चित्‌ रूप को आच्छत्न करने का कारण स्पष्ट नहीं है। 

शवत्यहतवादी समालोचकों मे शाकतगतसम्मत प्रकृति एवं विक्ृति के एकत्त्व को, 
हईत तथा अद्वत मत्त के पक्षपातियों के महान हन्द् को निवारण करने वाली प्रमुख देन के रूप 
में माना है ।' इन शावत मतानुबायी समालोचकों का विंचार है कि जगत्‌ प्रकृति शक्ति का 





१. देहान्त शाइवती मुक्तिरिति शंकरभापितम्‌ । 
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विश्र होने के कारण सत्य है। अत शावत मत के अनुसार ढूँठ भो है भीर अद्व॑त भी | है। 
इमलिए है कि अगत्‌ वे समस्त दृश्यमान पदार्थ सत्य हैं और अद्वेत इसलिए है कि चित्‌ श्वेत 
वा अस्तित्व सदंत एवं स्वंदा है ।' परन्तु यहा यह कहता उपयुवत्त होगा कि शाक्तसम्प्रदाय 
उक्त सिद्धान्त की स्थापना में संफत नहीं हो सका है। म्लतया ब्रह्मस्पिणी चित्‌ शक्ित पे 
विकार की उत्तति की कल्दता ही निरषक है। जहा तक साधना पक्ष की बात है, बहा न दंत 
सहायक है और न जईत हो । कुला्णंव तन्त्र में शित्र ने स्वय कहा है कि कुछ देत और कुछ 
अद्व॑त प्रिय हैं, परन्तु ये दोनों ही मेरे वास्तविक स्वरूप वो नहीं समझते, जो द्वैताद्वेतविव्जित 
है ।' 

तन्त्र शास्त्र के प्रन्यी में कलियुग भें तान्त्रिक उपासना का विशेष महत्व बताया गंवा 
है ।वही-कही तो यह भी वह दिया है कि वलियुग में बिना आगमसार्ग के गति ही नहीं है ।' 
कलियुय अन्य युगो की मयेक्षा पाप एवं अनाचार का युग है। ऐसे युग मे ज्ञान के द्वारा मुक्ति 
वी उपलब्धि अत्यन्त दु साध्य है। इसोलिए तन्व ग्रन्यी में, तार्विक उपासना का वर्लियुग में 
विद्येप महत्व बतलाया गया है। तन्त्र झास्त्र वी शावत्र आराधना का वत्रियय पारलीकिक होने 
के साथ-साथ सौसिक भी है। इस शास्त्र की इससे अधिक लौकिकता और क्या हो सकती है 
कि इसमे मंथन भी आराधना का आ है ।* ज्ञावद्र मत के अन्तगंत इत्रीपूला के सम्र्थकी वा 
विधार है कि जिम प्रकार रगरेज रग के हारा किसो पस्त्र के वर्धचिद्धों को दुर कर देता है, 
उसी प्रकार सम्भोगादि विंपस्य विषमौषधम्‌' के अनुभार साधक वी वृत्ति को झुद्ध करने में 
समर्थ होते हैं * मत थह नि कोच रूप से स्वीकार किया जा सकता है कि तम्त्र मंत्र वी 
स्त्री-ठपासना या झवितिन्उपासना के दारण शावत साधना ज्ञानपुष्ट अद्गत साधना की अपैक्षा 
कंधिव मरल है। किसी“किसी समालोचक ने तो स्ती-उपासतना से सम्बन्धित कोमल वो ही 
दावत आराधना वे प्रचार प्रसार का प्रधान कारण माना है ।' 


वेदान्तिक सद्वेतवाद और काइमीरी ;दैवदर्शन का ईश्वराद्रगवाद 


कममलिका--ईव तन्त की साधना का प्रपुख तत्व शिव तत्व है | चैंदिक वाल से लेकर 
आज तक के साहित्य में शिव तत्व कौ सावता के अनेक रूप मिजते हैं। यद्यपि एस० के ० बेल- 
बदलकर एव आर० डी ० रानाडे प्रमुति भारतीय दान वे समालोचझ विद्वानों ने शव तत्व का 
पूल रदगम महाभारत से ही मानता है,* परन्तु इस लेखक के दृष्टिकोण से शिव तहव का मूल 
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ल्रोत हमें किसी न किसी रुप में ऋगेद में ही मिलना प्रारम्भ हो जाता है । ऋग्वेद में दद्र के 
स्वरूप का उल्लेख अनेक स्थलों पर मिलता है ।* ऋग्वेद के अन्तर्गत ही रुद्र शिव को सर्वोच्च 
शक्ति का रूप दिया जा चुका था ।* यजुर्वद का झतरुद्वीय अव्याय तो शिवारावना के लिए 
प्रसिद्ध ही है । इस अध्याय के अन्तर्गत एक रुद्र के स्थान पर अनेक रुद्रों की चर्चा मिलती हैं। 
इसके अतिरिवत रूद्र क्रे लिए पश्ुपति, कपर्दी, गव॑ भव, शम्भु और शिव आदि दाच्चों का 
प्रयोग भी किया गया है। अववंबेद के अन्तर्गत रूद्र के स्वरूप का वर्णन और उच्चतर स्थिति के 
रूप में किया गया है। अवर्व वेद में भी रूद्र के अनेक नापों की चर्चा है, परन्तु वहां रुद् के पृथक- 
पृथक नामों के अनुसार पृथक्‌-पृथक्‌ देवताओं की कल्पना भी की गई है। उदाहरण के लिए, 
रद्र के नामों में से भव और भर्व को अथवंवेद में पृथकू-पृथक देवताओं के रूप में चित्रित किया 
गया है और इन्हें द्विपदों एवं चतुप्पदों का झासक कहा गया है १ अतपयथ ब्राह्मण एवं कोपी- 
तकि ब्राह्मग में रुद्र को उपम्‌ का पुत्र बतलाया यया है।* उक्त बक्राह्मणग्रस्थों में प्रजापति 
द्वारा दिए गए रुद्र के अप्ट नामवेयों--रुद्र, थर्व, उम्र, अशनि, भव, पशुपति, महादेव औौर 
ईशान नामों की चर्चा भी मिलती है। इनमें रुद्र, शिव, उप्र और अशनि संहार शक्ति के सूचक 
हैं और भव, पद्ुपति महादेव और ईशान आरम्भक शक्ति के | गद्य नृत्रों में रद्व का उल्लेख 
भयानक देव के रूप भ॑ मिलता है ।" उपनिपदों में भी रुद्र शिव के स्वरूप का वर्णन विविध रूप 
से मिलता है। श्वेताभ्वतरोपनिषद्‌ के अन्तर्गत महेश्वर को मायी कहा है।* केनोपनिदद्‌ में 
संकेत रूप से शिव की पत्नी के रूप में उमा की चर्चा मिलती है (केनोपनिषयद्‌ ३१२) । उत्तर- 
कालिक उपनियद्‌ अथवंणीप॑ं में रुद्र का वर्णन विस्तृत रूप से किया गया है। अथर्वेशीयोंप- 
निपद्‌ में रुद्र का ब्रह्म रूप में भी वर्णव मिलता है ।? वैदिक साहित्य के अतिरिक्त पुराणों में 
शिव-वर्णन के अनेक रूप उपलब्ध होते हैं। महाभारत के भीष्म पर के अन्तर्गत अर्जुन के 

पाशुपतास्त्र मांगने और उसके प्राप्त करने का वर्णव किया गया है। अनुशासन पढे में कृष्ण 
के द्वारा महादेव के माहात्म्य का वर्णन भी मिलता है | शिव पुराण का तो प्रधान विपय हो 

शिव के स्वरूप, महात्म्य एवं साधना का निरूपण है ) 

ऊपर किए गए विवेचन से हमें शैव दर्शन की प्रामाणिकता एवं प्राचीदता का स्पष्ट 

रुप से ज्ञान हो जाता है। इस प्रकार वैदिक एवं उत्तर वैदिक साहित्य में जो रुद्र शिव एवं 

शिव के अनेक रूपों से सम्बन्धित वर्णन मिलते हैं, उनमें शव दर्शंत के मीजतत्त्व--शिव का 

उत्तरोत्तर विकास दिखाई पड़ता है । अनेक शवानमों की रचना भी शव सिद्धान्त के उत्तरोत्तर 

विकास का ही फल है । 
शव सम्प्रदाय--वामन पुराण के अन्तगंत शैव, पाशुपत, कालदमत तथा कापालिक के 
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३१० 7 अद्वतवेदान्त 


भेद से चार सम्प्रदायों का उल्लेख मिलता है।' शवराचार्य में अपने ब्रह्मसूत भाष्य में माहै- 
इवरों के मत का उल्लेख जिया हैं।* माहेदवर शब्द को स्पष्ट करते हुए भागतीकार एवं रतत- 
प्रभाकार ने वामने प्राण के कालदमत ने स्थान पर कारंणिक सिद्धाल्ती साभक सम्प्रदाय की 
चर्चा वी है। अत्य सम्पदाय वासन पुराण के समान ही माने हैं! कारंणिक सिद्धान्ती के ही 
स्थान पर शाकर भाष्य के टीकाव! सो ने त।5क सिद्धान्ती नामक सम्प्रदाय का भी सवेत किया 
है। रामानुज तथा वेदशद वापमीरी ने कारुक सिद्धान्ती वे स्थाद पर कालामुख दामक सिद्धात 
का उल्लेख किया है। यामुनांचायं ने भी कालामुख नामक सम्भ्रदाय का निर्देश किया है । 
मेरे विचार से कालामुख कारत वा ही सल्कृत स्पान्तर है । इस प्रकार पराशुपत, शव, काला- 
मुख, और कापालिक, क्षवों के ये चार विश्येप सम्प्रदाय हैं। इत सम्प्रदायों के अतिरिक्त वीर 
दगव संत एवं दाइसीर शव भत के नाम से दो और उत्तरकालिव सम्पदाय मिलने हैं | दीर देव 
मत का प्रचार दर्शिण भारत में हुआ था और काइमीर जैव मंत वा प्रचार-प्रत्तार उत्तर भारत 
में किया गया था । 

उपयुक्त पट सम्प्रदायों में से पाशुपत एवं शत सम्प्रदाय दवतवाद के रामर्सव हैं। उक्त 
दीनों यम्प्रदायों दे' अत्तगंत जीव (पच्चु) एवं जिव दोनो की पुयक्‌ सत्ता स्वीकार की गई है । 
इन सम्पदायों में प्रधान को जम्रत्‌ था उपादान कारण सिद्ध दिया गया हैं। परन्तु यहा यह 
उल्लेखनीय है कि उत्तर कालिक शव पिद्धात्त इंतवादी ने होकर विशिष्टादतयाद का समर्थक 
प्रतीत होता है। वायवीयपहिंता आदि उत्तरकालिक दब सम्प्रदाय वे ग्रल्यों वे अनुसार 
शिव उत शक्ति से सम्पन्न कहा गया है, निसम जौब और जगत्‌ वे मूल तत्व बर्त मान हैं । देसके 
अतिखित दापातिक एवं बालामुस सम्प्रदाय भी दतानुसर्ता ही हैं। चईन वेदास्त के प्रस्था- 
पक झकराचार्य और कापालिका का विरोध तो प्रसिद्ध ही है। जहा तक कातामुल सम्प्रदाय 
का प्रश्न है, यह भी कापालिक सम्प्रदाम का ही उल्दृष्ट रूप है । जहाँ तक वीर धैव सम्प्रदाय के 
दाशंनिक सिद्धान्त की समस्या है इस सिद्धान्त के अस्तर्गत शिव को स्थल” कहा गया है। यह 
“मय भी अड्टैतवा दिया के बह्य की तरह सत्‌, चित एंड आदरद स्वरूप है। परन्तु दोना सिद्धाता 
में यह विशेष अल्तर है कि वीरशेवप्िद्धान्त के अनुर्प स्थल अपनी सुक्ष्म शकित वे द्वारा 
लिगस्थल एवं अगस्थस रूपा मे विभतत हो जाता है। लिगत्यल स्वय शिवरूप तथा आराध्य 
है और अग स्थव जीव वा स्वरूप है। वीरशव तिद्धान्त के उतत व्यन वे विपरीत अईतवाद 
घिद्धान्त के अच्दर्गत जीव द्रद्म दर अश या नाग ने होकर अवियोपधिक है | इसके साथ ही 
साथ अर्दत मत दे अनुयायी एव दौर शव परतानुयायी के शव्तिमम्बन्धी छिद्धान्त भें भी सन्तर 
है। अद्वववाद सिद्धान्त वे' बनुस्य जहा परमात्मा वी झब्सि माया मिथ्या है, बहा वीर दौव 
सिद्धान्त के अन्त स्थल रूप भी शक्ति में जीव एवं जगत्‌ वें मूल तत्त्व वर्तमान हैं। अत 





है वामन पुराण दाद ६६ १। 
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वार दांव सम्प्रदाय का दा निक सिद्धान्त अद्वतववाद के समीप ने होकर--रामानुजाचार्य के 
विगिष्टाईतवाद धिद्धान्त के समीप है । परन्तु विभिष्टाइतवाद एवं वीरणशैव सम्प्रदाय के दाश- 
निक उिद्धान्त में भी यह सूक्ष्म भेद विचारणीय है कि विभिष्टाहंतवाद मत में ब्रह्म के चिदर्चिद्‌ 
विभिष्ट होने के कारण उसमें जीव एवं जगत्‌ के मूल तत्त्व स्थित हैं, जब कि वीरशव सिद्धान्त 
के अन्तर्गत यह भिव की शक्ति ही है, जिसके द्वारा वह सुर्प्टि करता है ।* उपर्युक्त पाशुपतादि 
पांच सम्प्रदायों के दाश निक सिद्धान्तों के जतिरिकत काइमीरी भेवदर्शन के अन्तर्गत अद्व॑तवाद 
का बहुत कुछ समर्थन मिलता है। अतः यहां प्रथम काश्मीर गेंव दर्शन के दाशं निक सिद्धान्त 
का निरूपण किया जाएगा ओर फिर वेदान्तिक वद्वत के साथ उसका तुलनात्मक अव्ययन किया 
जाएगा । 


काश्मी र-शवदर्शन का सेंद्धान्तिक रूप 


उत्तरकासिक अट्ठे तिक शैवदर्शन का प्रचार क्षेत्र काश्मीर होने के कारण ही इस दर्शन 
का नाम काइमीर धँवदर्शन पड़ गया है। सुक्ष्म समीक्षा करने पर काश्मीरी शेव दर्शन के भी 
दो शास्त्रीय रूप मिलते हैं---एक स्पतन्द दर्गत और दूसरा प्रत्यभिन्ञा दक्य्न । अतः यहां दोनों के 
सम्पन्ध में पृथकू-पृथक्‌ विवेचन केरना उपयुक्त होगा । 

स्पन्द दर्शन--स्पन्द दर्शन के प्रवर्तक स्पन्दका रिका के लेखक बसुगरुप्त हूँ । वसुग्रुप्त के 
ही शिप्य कललट स्पन्द दर्शन के प्रथम आचार हैं। इन्होंने स्पन्दकारिका पर स्पन्दसवेस्व 
नामक टीका लिखी है। इसके अतिरिक्त क्षेमराज आदि स्पन्ददर्शव के कतिपय अन्य आचाय 
भी मिलते हैं। स्पन्ददर्श न के अनुसार शिव सर्वोच्च तत्त्व है । यह शिव तत्त्व कर्ता एवं कर्म तथा 
ज्ञाता एवं ज्ञेय रूप है।' यद्थपि यह शिव तत्त्व जाग्रतू, स्वप्न एवं सुपुष्ति अवस्थाओों में गतिशील 
रहता है परन्तु इसका ज्ञातृत्व कभी नष्ट नहीं होता । स्पन्ददर्गन का परमात्मा शिव सुख-दुःख, 
ज्ञान, ज्ञातृत्व एवं जडत्वादि से रहित होकर बह्वततत्व रूप है । 

सन्‍ददर्भन के शिव तत्व को संप्तार की सृष्टि के लिए न प्रधान! जैसे उपादन कारण 
की आवश्यकता है और न भद्वत वेदान्तियों की मिथ्या माया की ही आवश्यकता है। इसके 
अतिरिक्त स्पन्द दर्शन के अनुयायियों का शिव तत्व स्वयं उपादान. कारण भी नहीं है । वह 
स्वेच्छा से जगत की सृष्टि करता है। इस प्रकार स्पन्द दर्शन के अन्तर्गत परमात्मा-संकल्प मात्र 
से अपने अद्वितीय स्वभाव से जगत की उत्पत्ति और संहार का कारण है ।* यदि कहा जाए कि 
विना उपादान कारण आदि की सहायता के परमेदवर-शिव किस प्रकार जगतू की सृष्टि-रचना 
में समय होता है, तो इस सम्बन्ध में यह कहना संगत होगा कि जिस प्रकार मृत्तिका एवं वीजादि 
कारण के विना ही योगियों की इच्छा मात्र से घट आदि कार्य उत्पन्त होते हैं, उसी प्रकार पर 
मेदवर भी विना उपादानादि कारण के जगत्‌ की सृष्टि करने सें समर्य होता है ।$ स्पन्द शास्त्र 
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५ 

२. स्पन्दकारिका, प्रष्ठ २६ | 

३. वही ०, पृष्ठ ५। 

४. अनेनस्वभावस्येव विवात्मकस्य संकल्पमात्रेण जगदुत्पत्ति संहारयो: कारणत्वस्‌ ।--स्पन्द 
कारिका-१ पर कल्लट की वृत्ति । 

५ माघवाचार्य : सर्वदर्थनस्तंग्रह, पृष्ठ १७४॥ 


३१२ प भद्व॑तवेदान्त 


के प्रवर्तक आाचाय॑ वधुगुप्त ने भी परमेश्वर बो उप।दानादि सामग्री एवं भित्ति के विना जगत्‌ 
रूप बित का निर्माता कहा है! । 
जहां तक अनेव जीवो वा प्रश्न है, यह परमेश्वर शिव के ही रूप हैं। परमेश्वर शिव 
पपनी माया झक्ति के द्वारा अनेक जीवो के रूप में दुध्टिगोचर होता है भर अपनी व्यतिरिवत 
पराशक्ति को ज्ञान एव जय भाव से अवभासित वरता हुआ जांग्रत्‌, स्वप्न दशा के व्यवहार का 
सचातन करता है ।' 
स्पन्दर्धन वे आधार पर भगवान्‌ शिद एव उगन्‌ वी अईतता था निरूपण करते हुए 
हपन्दकारिका के टीवाकार क्षेमराज का कथन है कि भगवान शिव अपने स्वातन्त्रय भाव से 
अपूयक जय के रूप को स्वभित्ति पर उती प्रकार पृथक रुप से प्रकाशित करता है, जिस प्रकार 
कि दर्षण नगर वासस्‍्तविव' नार से अपूयक होने हुए भी पृथव रूप से प्रकाशित होता है।' हां 
तक परमात्मा शिव का जगत्‌ बे व्यवहारों से लिप्त होने का प्रश्न है, वह जगत्‌ वे व्यवहारो से 
उसी प्रकार नितिप्त रहता है, जिस प्रकार कि दपंण प्रतिविस्वित होने वाले पदार्थों से अस्पृष्ड 
रहता है। इस प्रकार स्मन्ददर्शन के भाचार्यों ने शिव की परमार्थ एवं अद्गत तत्त्व के रूप में 
स्थापना करते हुए अद्देतवाद सिद्धान्त वा ही समर्थव किया है। स्पन्दर्शन वे अनुसार जीव 
और दिप में अभेद है। परन्तु जीव मल' के कारण शिव रूपता को प्राप्त करने मे असमर्थ होता 
है। इस 'मल' के भी तीत भेद हैं--आण॑व, मायीय सौर वामंण। झाणव मल के कारण जीव 
अज्ञान के काश्ण अपने व्यापक स्वष्प को भुलाकर अपने में अपूर्णता वा जनुभव करता है। 
इसके साथ ही साथ आणव मल के कारण जीव देहादि को आत्मरूप मान लेता है। दूएरे प्रकार 
का मल 'मायीय' मल है| मायीय मल के प्रभाव वे कारण जीव देह रूप में सप्तार में भ्रमण 
ब्रता हैं। अत १ रणादि की प्रेरणा से जब इच्द्धिया क्रियाध्चील होती हैं तो कार्मग मत की 
उत्पत्ति होती है । कार्मण मल वी उत्पत्ति वा कारण वह कर्म हो सकता है, जिसके विपय में 
कर्ता की सुख एव दु ख के दाता संत मोर असत्‌ बर्म की धारणा बन गई है।* 
उपर्युवत मत का मूल 'ताद' है। नाद शिव की दावित का स्त्री रूप है। उसी से शब्द 
वी उत्पत्ति होती है । नाद वे मल का भूल होने वा ॥रण यह है कि कऋब्द के पिना वर्म के 
१. अतएवोक्त वसुगुप्ताचॉर्षे --- 
निर्पादातसम्भारम भित्तावेवतरने । 
जाच्चितम्‌ नमस्तत्म क्लाइलाध्यायश्ूतिने ॥ 
““माधवाचार्य सर्वेदर्शन संग्रह, पृष्ठ १७४ १७। 
२ परमेश्वर शव सवमायावशान्नानाक्षेत्र्ष रूषतया व भांसमान स्वामिव व्यतिरिकता परा शवित॑ 
शानशे पभावेनावभासयन्‌ जाग्रस्वप्नदशा व्यदह्य रमुदुमादपति | --म्पस्दकारिया (८ 
पर राम की टोका, तथा देखिएः--#४/, #. ([(22दवा रिव्एणा: ता इिट्डाए)) एि 
55४57 07883 84 ((णाच्टाटपे ,रणाा5 05:77 ( शाजातंउतो:4+, ४० 2, 
ए208०८, 204 ) 
रे अपितुस एवं भगवान्‌ स्वस्वातन्वथादननिरिक्तामपि सतिरिक्तासिव जगदर्पतता दव्मित्तो 
दर्पणनगरवत्‌ प्रकाणयन्‌ स्थित |->-रस्पन्दवा शिवा २ पर क्षेमराज की टीका, स्पन्दनिर्णय | 


४. देखिए--क्षेगप्रज शिवमुत्नवि्भागिणी, सूत्र, ६,२ जौर ३ (९४७८ 99 ॥86 ए(४5- 
बाए ए0फएटाशणरशा।) 


मह्॑तवाद तथा अन्य विविध वंष्णव वेदान्तिकवाद छ ३१३ 


आधार भूत भाव कारक एवं प्रेरक नहीं हो सकते। जब गम्भीर चिन्तन एवं सुदृढ़ योग के द्वारा 

साधक के हृदय में परमेश्वर का रूप प्रकट होता है और तत्फलस्वरूप समस्त सीमित भावों का 

विलय हो जाता है तो समस्त मलों की निवृत्ति हो जाती है। इसी स्थिति में जीव परमात्मा 
रूप को प्राप्त हो जाता है । स्पन्द दर्शन में परमात्मा के साक्षात्कार को 'मैरव' कहते हैं।* 
स्पत्ददर्शन की यही संक्षिप्त रूप रेखा है । 

प्रत्यभिज्ञा दर्श न--प्रत्य भिन्ना दर्शन 'भी स्पन्द दर्शन के समान अद्वत मत का ही समर्थक 
है| माधवाचाय ने प्रत्यनिज्ञा के निम्नलिखित तीन जर्य बतवाए हैं -- 

(१) वाद्याम्यन्तर ज्ञान छुखादि समस्त सम्पत्तियों की सिद्धि तथा तत्वप्रकाश औौर उसके 
पूर्ण प्राप्ति जिस प्रत्मभिन्ञा ते हो, ऐसे महेब्वर की प्रतिमा के अभिमुख ज्ञान का नाम 
प्रत्यभिन्ना है। 

(२) प्रत्यभिन्ना का एक लौकिक व्यवहार भी देखने में भादा है। उदाहरण के लिए, लोक 
व्यवहार में 'सोध्यं चैत्र: (यह वही च॑त्र है) इत्यादि स्थलों में अभिमुख वस्तुविपय के 
जो नान हैं उन्हें प्रत्यभिद्या कहते हूँ । 

(३) तीत्तरे प्रकार की प्रत्यभिज्ञा, दर्शन से सम्बन्धित है । प्रत्यभिज्ञा दर्थन के अन्तगंत पुराण, 
क्षागम एवं अनुमानादि से ज्ञात तथा परिपूर्ण गक्तिमान्‌ परमेश्वर के अभिमुख होने पर, 
स्वकीय आत्मा के विपय में, अनुसन्धान द्वारा 'मैं वही परमेश्वर हुं' इस प्रकार का जो 
ज्ञान उदित होता है उसे प्रत्यभिन्ना कहते है।'* 

प्रत्यभिज्ञा का उपर्यक्त तृतीय स्वरूप अद्दैन वेदान्त के स्वरूप ज्ञान का रूप है। इस सम्बन्ध में 

तुलनात्मक विवेचन यथास्थान आगे किया जायेगा। प्रत्यभिन्ना दर्शन के अनुसार जीव, जो 

स्वरूपत्त: परेश्वर शिव का रूप है, अज्ञान के कारण अपने स्वरूप को पहिचानने में अभ्क्त रहता 
है। जिस प्रकार कि कोई नाथिका प्रेमी नायक के गुणों को सुन, उस पर आसक्त एवं कामा- 
तुर होकर, विरह पीड़ा के सहने में असमर्थ हो मदनलेखा के आलम्बन से अपनी विरह विदीर्ण 
अवस्था का निवेदन करती है तया वैगपुर्वक नायक के पास पहुंच कर उसका अवलोकन करने 
पर भी पूर्व-अपरिचित एवं जनसाधारण के समान होने के कारण, अपने भाव को व्यवत नहीं 
कर सकती, परन्तु किसी के द्वारा यह विदित होने पर कि तुम्हारा प्रिय पुर्ष यही है अपने 
हृदयगत भाव को स्पष्ट कर देती है, उत्ती प्रकार स्वात्मा में विश्वेश्वरात्मा भासित होने पर 
भी, विश्वेश्वरात्मा का प्रकाश गुणपरामर्श के घिना पूर्णता का सम्पादन नहीं करता। 
परन्तु जब गुण-बचनादि से सर्वनत्व, सर्वकर्त त्व आदि रूप परमेश्वर के उत्क्प का ज्ञान हो 
जाता है तो बीवात्मा पूर्णतया आत्मस्वरूप को ग्प्त हो जाता है ।'* यदि कहा जाए कि पूर्ण 
प्रकाश स्वरूप परमात्मा जीव रूप को प्रकाशित करने में क्यों असमर्थ रहता है तो इस विषय 
में यह कहा जाएगा कि जिस प्रकार प्रेमी नायक अनेक प्रार्थनाओं द्वारा प्रेमिका के समीप स्थित 
होने पर भी अपरिचित होने के कारण एवं साधारण पुरुषों के समान होने के कारण रमण 
करने में समर्य नहीं होता है, उसी प्रकार आत्म स्वरूप से श्रकाशमान विश्वेदवर भी पूर्व॑- 





१. थिवसूत्रविमशिणी, १, ५। 

हा कः का # नम । 
२. माधवाचार्य : सर्वदर्शनसंग्रहू--प्रत्यभिन्ञा दशनम्‌ | 
३. वहीं | 


३१४ 7 अद्वतवेदान्त 


अपरसितित होने से निज बे भव प्रकट नही करता | प्रत्यभिता शास्त्र के अन्तर्गत परमेश्वर अनन्त 
शक्तियों से सम्पन्त है। इन अतन्त बक्तियों मे घितू, आनन्द, इच्छा, शान और क्रिया शक्तियां 
विश्वेप हैं। परतिइदर अपनी दितु शवित से प्रभावित दौकर दी विभिस्त जायतित विययो के रूप 
मैं भावित होता है। यह परमेश्वर का योगी रूप है। इस प्रकार योगी रूप में परमेश्वर अधि - 
प्ठान की अपेक्षा नहीं रखता ।' इस प्रकार प्रत्यमिज्ञा द्शत के अन्तर्गत परमेश्वर शिव अद्वेत 
सत्य रूप हैं। आनन्द शवकित के द्वारा परमेशवर स्वाभाविक आह्वाद का निरपेक्ष अनुभव करता 
है । इच्छा शक्ति के का रण परमेश्बर स्वतरत्र तथा सवाधित इच्छा शक्ति से सम्पन्त है। शान 
एंवित से वह आनरद ज्ञान सम्पस्त है.और किया शक्ति से उतमे सर्वाशार प्रहण करने वी योग्यता 


है।' 

अ्टेत सत्य रूप परमेरवरशिव को सिद्ध करने के लिए किसी प्रमाणास्तर की आवश्य- 
नही है, क्योंकि वह सर्वप्रमाण पुष्ट है। तस्तालोककार ते शिव तत्व का वर्गेन मायाण्द 
संज्ित ब्रह्म के रूप में किया है।' तन्त्रालोक के उक्त प्रकरण में मायाएंद के द्वारा मायीय शिव 
की सुध्टि बद॒लाई गयीं है परत्तु यहा यह उल्लेखनीय है कि तस्तालोकक्वार अभिनव गुप्त 
द्वारा निर्दिष्ट परमात्मा की पाया संदत वेदान्त एवं सास्यादि बी मनाया से भिन्‍त है ) उन्होंने 
मांया को योवना त्मिका पारमेश्वरी इच्छा दावित के रूत से चित्रित किया है। इसके अतिरिकत 
राजानक क्षेमराजाबार्य ने परमेदवर की माया के स्वरूप दा निरूपण प्रड्ने ति,। आवरएशवित, 
एवं शक्ति” के रूप में ही बहुलता के साथ किया है। 


स्पन्द दर्शन और प्रत्यभिन्ना दर्शन 


प्राय काइमी रघंवर्दर्शन के मूल लेखकों एवं आलोचको ने हपन्द दर्शन एवं प्रत्यभित्ञा 
दर्शन के सिद्धान्तों का पुयक-पुधंक निरुपण एवं विवेदन ने बरके दोनो सिद्धान्दों को मिला 
दिया है | स्वयं माधवाचार्य ने ही स्पन्द दर्शन एवं प्रत्यमिज्ञा दर्शन का पृथक्‌ रूप से विवेचन 
नहीं किया है | यद्यपि ढा० बुहतर ने माधवाचार्य दारा सवंदशततश्रह के अन्तर्गत विवेचित 
शेवदर्शत को ल्वर्ददशंन का ही रूप माना है” परन्तु बुहुलर महोदय का उतत कंचन नितान्त 
असगत है। अपने मत की पुष्टि में मेरा तक है कि माधवाचाय ते अ्रत्य भिज्ञा दर्शन की स्पच्ट 
करते हुए दशिद सूत--च तन्यमात्मा तथा बसुगुप्त की एक का रिका को उद्धद किया है (* इसके 
विपरीत माघवाचाय ने सर्द दर्शन संग्रह के अन्तर्गत ोँव दर्शन का विवेदन करते सप्रा स्फद 
दर्शत वे प्रवर्तक आचार वमुशुप्त अथंबा उनके किप्ती भ्रन्थ का उल्तेख तक नहीं किया है । 
इससे हम दस निष्कर्य पर पटु चते हैं कि मायवाचाय द्वादा विवेचित शव दर्सन को स्पन्द दर्शन 


१. ईश्वर प्ररयभिक्‍ासत्र, ५-६१ 

३. शिव सुत्र विमशिणी, प० ५॥ 

३. घतजालोक ४ा१८६ | 

४ तन्वालोके ४। २५४ तया इसी स्थल पर देखिए जयरव की टीका | 
५० प्रत्यमिन्ञा हृदम-ै। 

६- यही, १७। 
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का मौलिक एवं सही सँद्धान्तिक रूप नही कहना चाहिए । इकके अतिरिक्त माधवाचार्य द्वारा 
विवेनित शंव दर्शन एवं वदुगुप्त के स्पन्द दर्शन में भेद भी है। उदाहरण के लिए, शव दर्शन 
में शिव केवल निमित्त कारण है उपादान कारण नहीं,' परन्तु स्पन्द दर्शन के अन्तर्गत परमेश्वर 
शिव संकल्प मात्र से हो सृष्टि की उत्पत्ति करता है। जहां तक स्पन्द दर्शन एवं पत्यभिन्ना 
पा के तंद्धान्तिक भेद का प्रश्न है, नीचे दिए गए विवेचन के अनुसार वह पूर्णतया स्पष्ट 
है। 
स्पन्द दर्शन एवं प्रत्यभिज्ञा दर्शन के सिद्धान्तों के अन्तर्गत यह मौलिक भेद है कि स्पन्द 

शास्त्र के अनुसार ध्यान के द्वारा साधक को पहले भरद या महेश्वर का चित्त में दर्शन होता है 
और फिर समस्त मतों की निवृत्ति होती है, जिससे परमेश्वर का साक्षात्कार होदा है, इसके 
विपरीत अत्यभिज्ञा झास्त्र के अन्तर्गत जीव का अपने को ईइवर रूप जानना ही परमेश्वर के 
साक्षात्कार का साधन है ।* प्रत्यभिज्ञा शास्त्र के प्रतिपादक आचाय॑ सोमानन्दनाथ का मत 
हैँ कि एक वार प्रत्यक्षादि प्रमाण अथवा गुरुवाक्य यदवा दृढ युवितयों से सर्वभावस्थ शिवत्त्व 
का ज्ञान होने पर क्रिर अन्य साधनों अथवा भावना का प्रयोजन नहीं है। उदाहरण के लिए, 
सुवर्णादि का यथार्थ ज्ञान होने पर उसके साधन कसोटी आदि से प्रयोजन नहीं होता ।* 

ऊपर किए गए विवेचन के अनुसार स्पन्दशास्त्र एवं प्रत्यभिज्ञा शास्त्र का भेद स्पष्ट 
प्रतीत होता है, परन॒ उक्त दोनों शव दर्यात प्रद्धतियों के अन्तग्रंत बद्ध तवाद की ही पप्टि मिलती 
है दोनों ही दर्शन पद्धतियों में जीव एवं परमात्मा के ऐक्य की बात कही गई है। दोनों ही 
के दा निक विचारों के अनुसार जीव परमणिव रूप होते हुए भी अज्ञान वश अपने स्वरूप को 
 भूला रहता है सृष्टि, परमेश्वर की इच्छा गरवित का फल है, यह सिद्धान्त भी दोनों ही पद्ध- 
तियों में मान्य है। इस प्रकार स्पन्दवादी एवं प्रत्यभिनावादी, दोनों ही ईश्वराद्ययवाद के सम- 
थक है। यहां काइ्मीरी शैव दर्शन के इन स्पन्दवाद एवं प्रत्यभिन्नवाद सिद्धान्तों का वेदान्तिक 
अद्वेतवाद के साथ तुलनात्मक अव्ययन किया जाएगा। 
स्पन्द शास्त्र एवं प्रत्यभिज्ञा शास्त्र का ईश्वराहयवाद और वेदान्तिक अद्वेतवाद 


(तुलनात्मक विवेचन) 

_ काइमीरी शैव दर्शन के अन्तर्गत स्पन्ददर्शन एवं प्रत्यभिन्नादर्शन दोनों ही अद्वंतवाद 
की पुष्टि करते हैं। परन्तु इन शव सिद्धान्तों एवं वेदान्त के अ्द्वववाद लिद्वान्त में समानता के 
साथ ही असमानता भी है। यहां इन दर्शन सिद्धा न्‍्तों की अद्वेतवाद सिद्धान्त के साथ समानता 


तथा असमानता के आधार पर तुलनात्मक अध्ययव किया जाएगा । 
वेदान्तिक अहैतवाद और स्पन्दवाद तथा प्रत्यभिज्ञावाद, इन तीनों सिद्धान्तों में तत्वतः 





१. 0णा6«लावव ४०४४5 ० 57 7, ५. छ8]्नद064747, ४०!, 9, 9. 202, 208 
« वही, ४०), 7५, 9. 87 मु 
३. एकवारं प्रमाणन शास्त्राद्रागुरुवावयत: । 
ज्ञाते शिवत्वे सर्वस्थे प्रतिपत्या दृढात्मना ॥। 
करणेन नास्ति कृत्य बवाविभावनया सक्षत्‌ । 
ज्ञाते घुवर्ण करण भावना वा परित्यजेत्‌ ॥ --शिवदृष्टि (सर्वदर्णन संग्रह, पृष्ठ १६६ से 
उद्धत) 


३१६ ण बदईतदेदान्त 


जीव एवं परमात्गा का ऐक्य स्वीकार किया गया है ) यह बात दूगरी है कि वेदान्तिक अद्वेत- 
बाद के अन्तर्गत सर्वोच्च सत्ता ब्रह्म कहलाती है और इन शैँ व घप्षिद्धान्ती में सर्वोच्चि सत्ता को दिव 
कहा गया है। शैव दर्नन के ग्रत्थो में शिव का ब्रह्महप में वर्णत भी उपलब्ध होता है। इसके 
अतिरिक्त जिस प्रकार कि वेदान्तिक अद्वववाद के अनुसार अविश्या जीव के स्वरूपज्ञान भे 
बाधक है, उसी प्रकार दान्दशास्त्र के अन्तर्गत आणव, मायीय और कार्मएणं मल जीव के पर- 
मेश्वर-साक्षात्कार म बाभा उत्तन्‍न करते हैं! अत बेदान्त वी क्तिद्या निवृर्त्ति के समान ही 
स्पन्द दर्शन मे भी जंव उठते विविध मंत्र बा नाग हो जाता है तो जीव को परमेश्वर वा 
साक्षात्वार होता है । इस विविध मलका निरूपण इम स्पन्द दर्शाव का बिवेधन वरने समय कर 
चुके हैं। स्पन्द दशन में आचार्य क्तेमराज ने जमत्‌ के सम्बन्ध में जी दर्पणनगर का दृष्दान्त 
दिया है, उसमे परमात्मा वे, जगत्‌ से अस्पृष्ठ रहने का तात्पय ही प्रमुख है।” शाकर वेदान्त 
के अन्दर्गत भी परमात्मा माया और मायिक जगतू से मस्पष्ट ही रहता है 

उपयुपत समानताओ ये आपार पद स्पन्ददक्षत पर वेदान्तिक अद्वेतबाद का स्पष्ड 
प्रभाव देजा जा सकता है। परन्तु उपयुदा समानताजा वे अतिरिका वेदान्तिय' अ/्वतवाद एवं 
स्पन्द दशन के अद्वैतवाद मे भेद भी मिलता है! उदाहरण के लिए अद्दत वदान्त के अन्तेगंत 
ब्रह्म, माया शकित ने द्वारा जातू्‌ का उपादात कारण एवं निमित्त कारण दोना है, परन्तु 
स्पन्ददर्णग न के अनुमार परमेश्वर को जगत्‌ की सृष्टि के लिए उप्रादानादि की अपेक्षा नहीं 
है।* घट तो सकत्प मान से ही जगत्‌ की सृष्टि करता है । इसके साथ-साथ वेदाप्विक अद्वेत* 
वाद एवं स्पन्दवाद दशच का यहू भेद भी द्रप्टव्य है कि वैदान्तिक अद्तवाद से जगत मायिक 
हान दे कारण मिथ्या है परत्तु स्पद दहशत के अनुनार जगत परमेश्वर की इच्छा से उत्पस्न 
होने के कारण सत्य है। यहा यह विशेष रुप से विचारणीय है कि जगत्‌ के शिवस्वरूप होते 
के कारण म्पन्द दर्शन की अद्वतता में वाधा नही पड़ती । 

प्रष्पभिन्ञा दर्शन की प्रत्यमिज्ञा लद्वेत देदान्त वे स्वष्प्पन्नान का ही अपर नाम है। 
प्रत्यभिज्ञा दर्शन वे अनुरूष जीव वस्तुत शिव रूप ही है परन्तु भज्ञानवश शिवरूपता को भूला 
रहता है । जद जीव को अपने शिवत्व का प्रत्यभिव्नान हो जाता है तो वह स्वय शिवहूप हो 
जाता है | यही बात वेदान्त के सद्देतवाद वे सम्दन्ध मे भी है। जीद अविद्यादद अपने स्वरूप 
ब्रह्म को भूला रहता है और जव अविद्या की निवृत्ति हो जाती है तो जीव ब्रह्मरुपता को 
प्राप्त हो जाता है। इस प्रवार प्रत्यभिता दर्शन एवं वेदान्तित >द्वेतवाद दोनों के ही अनुमार 
जीव स्वरूपत शिव एवं ग्रह्म रूप है। परन्तु प्रतयमिना दर्शत और वेदाल्तिट अद्वतवाद में उप॑- 
युतेत साम्य होते हुए भी भेद की रेखा भी स्पष्ट दिखाई पड़ती है। विना किसी उपादान ने 





१- जादरूपता स्वमित्ती दर्पणनगरवत्‌ प्रकाशयर्‌ स्थित । 
“पदक रिवय २ पर की मराज की टीवा--स्पन्द निर्णय । 
२ वकहगशडायाएा तीवगगाातएा वह जाए बज़रैट्यएद 0 दंड हजाटा। ॥9 
वि 50 शॉींट्टाटए 99 थाड दाच्जधणा --(०॥/6टट्प 'ठल]:६० 57 प्‌ 0. 
छाजापए37४57, ४० 2, 9 209 
३. एवं परमात्मातरि ससार सायप्रानप्षस्पुइ्या। ।--ब्र० सू०, शा० मा० २॥१।६। 
४. सर्वागदेन उपादानादिन रपेदय करते प्वनितम्‌ ! 
“पतदकारिका + पर क्षेमराज वी टीका ! 
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महेश्वर द्वारा सृष्टि की उत्पत्ति वेदान्तिक अद्वतवाद के विपरीत है । जैसा कि कहा जा चुका 
है, प्रत्यभित्ञा दर्शन में, वेदान्तियों के मद्वेतदाद की तरह परमेश्वर माया के कारण जगत का 
उपादान कारण नहीं है । इसके अतिरिवत प्रत्यमिनादर्शनानुगत महेदवर की इच्छा एवं क्रिया 
शक्तियां भी बद्धत वेदान्त के पारमाथिक एवं कूटस्थ ब्रह्म के लक्षणों के विपरीत है। 

अभी जो विषेदन क्रिया गया है, उप्तसे यह स्पष्ट है कि काश्मीरबंवदर्गन के स्पन्द 
एवं प्रत्यभिमाशास्त्र के ईश्वराह्यवाद के सिद्धान्त शकराचार्यप्रतिपादित अद्वतवाद से 
अभिन्‍ल एवं निन्‍न दोनों हैं। परन्तु उपयुक्त साम्यगुलक अध्ययन के आधार पर यह कहना 
पक्षपात॒ पूर्ण न होगा कि काइमीर बैव दर्शन का ईच्वराद्ययवाद का तिद्धान्त शंकर वेदान्त के 
सद्दतवाद सिद्धान्त से पूर्णतया प्रभावित है । 





वेदान्त का अद्वतवाद कर योगवासिष्ठयत अद्वेंतवाद : तुलनात्मक विवेचन 

योगदासिष्ठगत अद्व॑तवाद एवं कल्पनावाद तथा योगवासिष्ठानुसार जीव, जगत्‌ एवं 
मुक्ति बादि सिद्धान्तों का निस्षण द्वितीय अध्याय के अन्तर्गत किया जा चुका है। वोगवा सिष्ठ 
फे दार्ग निक सिद्धान्तों का सक्षम जनुशीलत न होने के कारण करतियय समालोचक योगवासिष्ट 
के अद्वतवादी विचार को गांकर अद्व॑तवाद से कुछ भिन्‍न प्रतीत होता है। निःसन्देह इन दोनों 
सिद्धान्तों में कुछ ऐसी समानताएं हैं, जिनके आधार पर ये दोनों सिद्धान्त समान प्रतीत होते 
हैं | योगवा सिप्ठ एवं शांकर सद्वतवाद में समानता के अवोजिखित स्थल मिलते हैं। 

(१) भांकर अद्व॑ंतवाद एवं योगवासिप्ठयत अद्वतवाद, दोनों ही दर्शन पद्धतियों के 
अन्तर्गत निगु ण ब्रह्म को सर्वोच्च रत्ता के रूप में स्वीकार किया गया है। 

(२) जीव और ब्रह्म के ऐवय के द्वारा अद्व॑ववाद का प्रतिपादन भी दोनों दर्शद पढ़- 
तियों में समाच ही है। 

(३) शांकर अद्वेतवाद एवं योगवासिष्ठगत अद्व॑तवाद दोनों में ही जगत्‌ के मिथ्यात्व 
का निरुषण किया गया है। यह बात दूसरी है कि दोनों के मिव्यात्वसम्बन्धी दृष्टिकोण में 
अन्तर है। इस अन्तर का उल्लेख आगे किया जाएगा । 

(४) दोनों ही सिद्धान्तों के अन्तर्गत जीवन-मुक्ति एवं विदेहमुक्ति के रूप में मुक्ति 
के दो भेद किए गए हैं। परन्तु जैसा कि आगे विवेचन करेंगे, दोनों सिद्धान्तों के जीवन-मुक्ति 
सन्वन्धी विचार में भी भेद है | े ा 

(५) झांकर वेदान्त और योगवासिप्ठ के अन्तर्गत प्रदत्त अनेक दृष्ठान्तों में भी 
समानता है। उदाहरण के लिए मंकराचार्य के “रज्जूसाय एवं मृगतृष्णिका' आदि दुष्टास्त 
योगवासिप्ठ में भी मिलते हैं ।* इसके अतिरिक्‍त शांकर बेदान्त के अन्तर्गत दिया गया इन्द्र- 
जाल का उदाहरण भी योगवासिष्ठः के अन्तर्गत मिलता है। इस प्रकार शांकर अद्वेतवाद एवं 
योगवा सिप्ठगत अद्दैतवाद के अनेक स्थलों में साम्य मिलता है। अब यहां कुछ ऐसे महत्त्वपूर्ण 
विचार स्थलों का उल्लेख करेंगे, जिनमें शॉकर अद्वेतवाद और योगवासिप्ठगत सिद्धान्तों में 
परस्पर भेद की प्रतीति होती है। 





१. माठ्कय कार्रिका, शा० भा० १॥६। 
२. योगरवासिप्ठ ४४४५॥२६, ४।१॥७9 | 
३. मिलाइए-ब्र० सु०, शा० भा० २।१॥६ तथा या० वा० ३।६९%६॥। 
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(अ) शाकर अईतवाद पिंद्धांन्द के अनुरूप परमार्थ सत्ता बहा को सत्‌' तत्त के रूप 
मे सदीजार किया गया है। ब्रह्म वे सम्दस्य में असंदुवाद या घून्यवाद सम्बन्धी क्रम के निवार- 
थाये शक्राचार्य ने स्पष्ट कहा है कि दिक्‌ देश गुण, गति और फल भेंद से शून्य, परमार्पतत्‌ 
अद्य ब्रह्म मन्दवुद्धियों को असत्‌ के समान प्रतीत होता है।! भाचायें शकर का केभन है कि 
ब्रह्म ही चरम मत्य है. ने हि क्षमाव ।* इपवे विपरीत योगवार्सिप्ठ के अन्तर्गत बहा को सत्‌ 
से मानव र झ्ुन्ध रूप बहा गया है ।र यहां यह उल्तेस करना भी स्याय सगत होगा कि मोगवा- 
सिष्ठ मे ्रद्म को दृस्य एवं अशून्य तथा सत्‌ एवं अनत्‌ से विवक्षण भी वहा है ।४ परन्तु इसके 
विपदशोत शाॉकर अईतवाद के अस्तगंत ब्रह्म जेसा कि ऊपर कहा मा है सत्‌ तथा असत्‌ से 
विलक्षण न होकर पूर्ण तथा सत्‌ है। इस प्रतार शावर अईत एवं योगवासिप्ठगत अद्वत सम्बन्धी 
सिद्धान्तों के अन्तर्गत ब्रद्य दे सत्‌ पक्ष वे सम्बन्ध में महान अस्तर है । 

(भा) योगवासिष्ठ दमन के अन्तम त अनेक स्थला पर जयगत्‌ वी स्वता एवं विज्ञान 
मात्रता का उल्लेश मिलता है।। द्वितीय अध्याय में वल्यतावाद को विवेचन करते समय 'भी 

यह विघ्तार से कहा जा चुका है कि थोगवा सिप्ठ वे अनुसार जगद्‌ मानसिक वच्यना के अति- 
रिकत्र और कुछ नही है। परत्तु श्ावर अर्द्ततवाद के अन्तर्गत योगवापिप्ठ के उत्रत मत का 
विराध मिलता है। मद्वतवाद के प्रतिपादक घकराचार्य ने जगत की बाह्य सत्ता को मनिं सकोच 
स्वीकार किया हैं ।६ इस प्रकार यीएवा भिप्ठ का कल्पनावाद स्वष्नवाद एवं विज्ञानवाद शावर 
गंदतवादर के अन्त्ग त नहीं व्वीकार किया गया है। 

(६) जगत्‌ के विध्यात्व का निरूपण करते समय योगवार्सिप्ठ के अन्तर्गत जगत्‌ वे 
सम्बन्ध मे स्वप्न स्त्री सुरत, ([यो० वा० ३५४॥२० ) वैशोण्डक (६/२३६०११३) तथा शह- 
शृप (यो वा० १।५७।१६) के जो दृष्दान्त दिए हैं, वे अद्वतदेदाल्तित दृष्टि के पिरद्ध हैं । 
शाकर अड्वतवाद के अन्तर्गत जगत्‌ की सता माविद है। परस्तु यह माया धूस्य या व्यनासात्र 
न होबर प्त्‌ (परमार्थ सतू) एवं असन्‌ (शश्मण्यगादिवदसत) से विवशक्षण होने के मारण 
सबन्विदनी व हैं। इस धम्दत्य भे डा० मंतानाप का वा तक धुफ्तिपरक ही है कि सदि हम 
अंविद्या बे अस्तित्द को नही स्वी झार करेंगे सब तो हमे आत्मा वे अम्तित्व वा निदेध करना 
पड़ेगा ।* इस प्रकार शाकर अद्वेतवाद सिद्धान्त के द्वारा स्वीहृत जगत्‌ की उपादानकारणभूता 
माया भौर उस्तग्त उत्पन्त जगत्‌, योगवार्सिप्5४ के' समान अलीन नहीं हैँ । 


ह छा० उ०, शा० भॉ० ८१।१ का प्रास्ताविक। 

२ ब्र०्सू०, शा० मा० ३।२।२२ | 

३ कस्परदुदृष्टुगा स्थित शान्त भूल्यमाकाश्षतोईधिकभ्‌ --यौ ० बाण ३] ०३६ । 

४ ६[६-४८१२--गोगवामिष्ठ ! 

५. यो० वा> ६२५२। ११, ३५४॥२०, ३।६२६, ३।५७॥२०, ३५७।४४ | 

६५ पस्मादु ययानुमव वत्वसस्यूपाच्चदुनिरवहिरिवावमातत इति दुफतमम्व॒पपरतुपू-- ब्रर धू०, 
शाण० भा० ३।२।२८५ | 

3७ "7*** टाल छट 0 तलाए एड, एल शा0्गोत 4॥3ए6 (० चंदाएं धार प्रताप इटॉ 


न इच0७5 ६%४०्धष्टा॥, 4007, व्यात्द 9 न्‍ग, 79992 द्रव 7 औ, 
१6 


८ असीकमिदमुतपत्नमदीव उच विवर्धते । 
अतीकमेवस्वरते तवालीक दिलीमते ([--यो० था० ३।६७॥३६ 
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(६) जंसा कि अभी कहा जा चुका है, जगत के सस्नन्ध में, शांकर भद्व॑तवाद और 
योगवासिष्ठ गत अह्वतवाद में भेद की रेखा स्पष्ट है। इस दृष्टिकोण-सेद का स्पष्टीकरण 
अद्वती शंकराचारयय के सत्तात्रय के विचार से भी पूर्णतया सम्पन्न हो जाता है। योगवसिप्ठ 
के अन्तर्गत दांकर अद॑ंतवाद के समान जगत की व्यावहारिक पत्ता को न स्वीकार करके 
समस्त जवत्‌ को प्रातिभ[सिक सत्ता के ही अस्तगंत माना गया है । उक्त कथन की पुष्टि इसे 
तथ्य से और हो जाती है कि योगवासिष्ठ में जगत्‌ के सम्बन्ध में जो मृगतृष्णिका एवं केशोण्डूक 
बादि के दृष्टान्त दिए हैं, वे प्रातिभासिक सत्ता के ही सूचक हैं। योगवासिष्ठ के उपयुक्त मत 
के विपरीत अद्दैतवाद के प्रतिपादिक शंकराचार्य ने जमत्‌ को प्रातिभासिक सत्‌ ने मानकर 
व्यावहारिक सत्‌ के रूप में स्वीकार किया है। जहां तक, परमार्थ सत्‌ का प्रइन है, शाॉंकर 
वेदान्त में ब्रह्म ही परमार्थे दुष्टि से सत्‌ है, परन्तु अद्देत रूप परमार्य सत्तत्व ब्रह्म का बोध 
होने से पूर्व जागतिक पदार्थों की व्यावहारिक सत्ता शांकर वेदान्त में विना 'ननुनच' के स्वीकार 
की गई है [९ इस प्रक्रार अद्व॑ती शंकराचार्य ने प्रातिभासिक, व्यावहारिक और पारमाधिक-- 
यह तीन सत्ताएं मानी हैं । 
(उ) सत्तान्नय की तरह ही जाग्रदादि धवस्थाओं के सम्बन्ध में भी योगवासिण्ठ एवं 
शांकर अद्वेतवाद टिद्धान्तों में मौलिक भेद है। योगवासिष्ठ दर्शन के अनुसार स्वप्त एवं गाप्रत्‌ 
अवस्थाओं में अभेद स्वीकार किया गया है। इस विषय का विवेचन करते समय योगवासिप्ठ 
में कहा गया है कि जाग्रत्‌ एवं स्वप्नावस्वाओं में स्थिरता तथा अस्थिरता के अतिखित अन्य 
कोई भेद नहीं है। इन दोनों भवस्थाओं का अनुभव सदा सर्वत्र समान है।* स्वप्न और जाग्रत्‌ 
' अवस्थाओं में योगवासिप्ठ के दृष्टिकोण के अनुसार केवल अधिक ओर अल्प समय तक अनु: 
भूत होने का भेद है ।* परन्तु योगवासिप्ठ के उक्त कथन के विपरीत अद्वेती शंकराचायं ने 
स्वप्त एवं जाग्रत्‌ अवस्थाओं के प्रत्ययों के बीच स्पष्ट अन्तर स्वीकार किया है। आचाय॑ शंकर 
ने उक्त सत्य को स्प८्ट करते हुए कहा है कि स्वप्तावस्था के प्रत्ययों के समान जाग्रत अवस्था 
के प्रत्यय कदापि नहीं हो सकते। दन दोनों अवस्थाओं में वेधरम्ये है। स्वप्मकालिक वस्तुओं 
का जाग्रदवस्था में वांध हो जाता है। परस्तु इैकराचाये का मत है कि जाग्रत्‌ अवस्था में उप- 
लब्घ स्नम्भादि वस्तुओं का किसी अवस्था में भी बाघ नहीं होता ।। यहां यह कहना अत्रार्स- 
गिक न होगा कि शॉकर अद्वैतवाद के अन्तर्गत मुक्त पुरुष के लिए भी जगत्‌ का नाश नहीं हो 
जाता, बरन्‌ मुवत पुरुंध की द्वैतबुद्धि का ही उच्छेद हो जाता है। 
हम रियत शक टन सकती कि मल मिल ला कब 
१. प्रतिभाससमुत्यान प्रतिभासपरिक्षयम्‌ । 
यथागस्थय॑ नगर तथासंसृतिविश्रमः ।|--बो ० वा० ६ ३३।४५। 

२. सर्वेव्यवहाराणामेव प्रागूत्रह्मात्मताविनानात्‌ सत्यत्वीपपत्ते:स्वप्त व्यवहारस्येवप्रग प्रयो- 
धातू । --ब्र० सू ०, शा० भा० २।१॥१ डे 

३. जाग्रतस्वप्नदशाभेदों न स्थिरास्थिरतें दिता । 
समः सर्देव सर्वत्र समस्तो5नु भवोइनयो; ॥-“यो० बा०, ४६६११ । 

४. कालमल्पमनत्पं च स्वप्नजाग्र दितीहधी: | --गौ० वा०, ६-२(१६६।९६ | 

५. नस्वप्नादिवज्जाग्रतृप्रत्यया भवितुमहँन्ति कस्मातु ? वैध्यर्म्यात्‌। वेध्यर्म्य हि भवति 
स्वप्तजागरितयो: ।'"''“'''“न चैंवें जागरितोपलब्ध॑ वस्तुस्तम्गादिक करस्णाचिदप्यव 
स्थायांवाध्यते । --ब्र० सू०, शा० भा० २।२।२६ ! 


३२० ० अद्वतवेदान्त 


(ऊ) शाकर सप्वे तवाद और योगवासिष्ड प्रतिपादित भद्व॑तवाद में ब्रह्म और जगत 
सम्बन्धी सिद्धान्त मे भी भेद है । शाकर अड्वत्तवाद के अनुसार बद्ा यौर अनिरवंचनीय माया व 
पम्बन्ध भी अनिबंबनीय, वाहा तथा अवर्णनीय है | इसते विपरीत भीगवाधिप्ठक्षार के मता- 
नुवार जगत्‌ वे जतेक सूप शुद्ध वित्‌रूप ब्रह्म वी स्पतद शवित दे परिणाम हैं। यहा गह साश्न् 
विचा रणीय है दि योगवा धिष्ठ दशन के अन्तर्गत झुद्धपितझूप ब्रह्म की स्पत्दक्षिया के सम्बन्ध 
में किसी सैद्धान्तित व्यवस्था का निर्देश नहीं मिलता । द्षुद्ध चित तत्त्व वी स्पन्द किया को योग- 
वासिप्ड दशंत वे अनुसार आकस्मिक या बाक्तात्लीय कहा गया है। ढा० दासगप्त ने उनते 
न्यूनता को योगवासिप्ठ दर्शन का प्रमुख दोष माता है।* 

(ए) धोगवा सिप्ठ का मुक्ति राम्बन्धी विचार भी शावर अद्वतवाद के गुक्िति विषयक 
विचार भे बहुद कुछ भिन्‍न है | शाकर अद्वंतमत के अनुधार ब्रह्म सते, चित एवं आपन्दस्वरूप 
है। अत झ्ाकर दर्शन में बहा के आनन्द स्वरूप होने के कारण मुक्त पुरुष भी ब्रद्ा बोध हो जाने 
पर ब्रह्म पता वो प्राप्त होकर आनन्दस्वरूप हो जाता है। इसके विपरीत थोगवाप्तिप्ठ दर्चन॑ 
के अन्तर्गत ब्रह्म का वोई निश्चित लक्षण ने होने ने कारण ब्रह्मज्ञानत्वरूप मुवित भी पाषा- 
णवत्‌ ही है ।* 

योगवास्सिप्ठ दर्पन के अस्तर्गृत कर्म एवं जान का समुच्तय सम्भव है। योगव!सिष्ड- 
कार जान एवं कर्म को जिन्ञासु के लिए समान रूप से आवश्यक मानते हैं ।" इसके अतिरिक्त 
शाक र अत मत में वर्म वेवल चित्तशुद्धि का साथन है। मुक्ति तो झावर वेदान्त में ्ान द्वारा 
ही प्राप्तव्य है, कम द्वारा नही । 

ऊपर विए गए तुलनात्मक विवेचन के द्वारा यह स्पष्ट हो गया है कि योगवा प्िष्ठ का 
दा निक धिद्वधान्त अश्वेतवाद होते हुए भी वेदान्तिक अद्वैतवाद से वितना और किस प्रकार 
वितक्षण है। यीगवस्िष्ठ, किसी दाश निक स्लिंास्त के प्रतिपादन की दृष्टि से लिखा हुआ 
प्रन्य न होने के कारण, उसके सिद्धान्ता मे परस्पर एवं इनर ऐिद्धात्तों के साथ बैलक्षण्य एव 
विरोध पाया जाना स्वाभाविक हो है। 


वेदान्तिक अद्वतवाद और बौद्ध दर्शन (विज्ञानवाद एवं शून्यवाद) तुलनांत्मर अध्ययन 


बोद दर्शन के वैभाषित्र, सौत्रान्त्रिक, योगाचार और माध्यमिक शाम्प्रदाप अत्यन्त 
प्रत्तिद्ध हैं। इन सिद्धान्तों मे योगाचार और माध्यमिक सम्प्रदायो ने दार्शनिक भिदान्त शकरा- 
पाय॑ द्वारा प्रस्थापित अद्वतवाद के अत्यन्त समीप हैं, इस तथ्य का समर्थन आगामी धिवैचन से 
स्वत हो जाएगा। वैध तो, झतराचाय दे अद्वववाद एव बौद्धो कै विज्ञानवाद एव शुन्दवाद 
मे प्राप्त साम्य के आधार पर हो भतप्राय समालोव को ने अद्वेतवष्दी झकराजयं को '्रन्छत्न 
वो तक वह दिया है। समालौचको की इस धारणा का निर्णय शाकर अट्ृतवाद और बौद्ध 
विज्ञानदाद एवं घुन्यवाद का तुतनात्मक विवेचन स्वय कर देगा। अत इस सम्बन्ध में तुछ- 
मात्मझ विवेचन के पश्चात्‌ हो ठुछ कहता औदित्यपूर्णप होगा । इस अजसर पर तो पह उपयुक्त 





६27 ७ औ४, 2058 5766 [5दाउतत 20१७-०७४५, ४७, 2 फ 27) 
बही | 

वही, पृष्ठ २७२ | 

वही । 


करूँ. जाओ अज. न 


अद्वेतवाद का तुलनात्मक अध्ययन छ ३२१ 


होगा कि वेदान्तिक अद्ेतवाद के साथ बौद्ध विज्ञानवाद एवं शून्यवाद का तुलनात्मक विवेचन 
करने से पूर्दे दोनों बौद्ध सिद्धान्तों का संक्षिप्त परिचय दे दिया जाएं। अतः पहिले विज्ञानवाद 
का संक्षिप्त परिवय दिया जा रहा है| 


विज्ञानवाद का संक्षिप्त परिचय 


मेत्रेयताय और उनके शिष्य संग विज्ञानवाद सिद्धान्त के मूल प्रतिपादक हैं। इन की 
कृति--महायानसूत्रालंक्नार विज्ञानवाद का मौलिक ग्रन्थ है। महायान सूत्रालंकार के अन्तर्गत 
प्रतिपादित विज्ञानवाद का विचार विज्ञानवादी अद्वयवाद एवं अंग के अद्वतवाद के नाम से 
भी प्रसिद्ध है । 

पोगाचार और विज्ञान! क्वा ध्र्यं--योगाचार सम्प्रदाय का ही दार्शनिक सिद्धान्त 
विज्ञानवाद है। वीद्धों के योगाचार सम्प्रदाय के अनुसार परम सत्य की उपलब्धि योगाम्यास के 
द्वारा ही सम्भव वतलाई गई है, इसलिए इस सम्प्रदाय का माम योगाचार प्रचलित हुआ है। 
इस प्रकार योगाचार शब्द इस सम्प्रदाय के साधना पक्ष पर विशेष बल देता हैं, जब कि चविज्ञान- 
वाद उसके दाशं निक पक्ष का प्रतिनिधित्व करता है । 

जहां दक विज्ञान! शब्द के अथ॑ का प्रश्न है, लंकावतार सूत्र के अन्तर्गत चित्‌ तथा मन 
को विज्ञान का पर्यायववाची बतलाया गया है ।' चित्त, मन तथा विज्ञान को स्पष्ट करते हुए 
लंकावतार सूत्र के अन्तर्गत कहा गया है कि चित्त आालय विज्ञान! है। इस प्रकार चेतन किया 
से सम्बद्ध होने के कारण ही 'चित्त' संज्ञा का प्रचलन हुआ है। मनन क्रिया करने के कारण सन 
संज्ञा का प्रचार हुआ है और दिपय-पग्रहण में कारण होने के कारण विज्ञान शब्द का प्रवर्तन 
हुआ है ।' त्रिश्विका के अन्तर्गत वसुबन्धु ने जगत्‌ को बात्मधर्म का उपचार तथा विज्ञान का ही 
परिणाम माने है---“आत्मधर्मोपचारादि विविधो यः प्रवतंते। विज्ञान परिणाम्रोहझो।” बोधि- 
चर्यावतार पंजिका में भी ज्ञान को अप्राप्त लक्षण कहा है--अग्रा स्ति लक्षेर्ण शानम्‌। इस प्रकार 
विज्ञान की उपर्यकत परिभाषाओं के आधार पर विज्ञान का चित्त रूप होना निरद्िचत ही है । 

विज्ञानवाद सिद्धान्त के अनुसार जगत उपर्युवतत चित्त अथवा विज्ञान का ही रूप है। 
दरमूभीश्वर का यह वावय--चित्तमात्रं भो जिनपुत्रवदुत बैधातुकम्‌, जगत की सत्ता को 
चित्त मात्र ही सिद्ध करता है। इस प्रकार विज्ञानवाद सिद्धान्त के अनुसार जग्रत्‌ को चित्तमात्र 
घ्वीकार करना योगवासिण्ठ के कल्पतावाद सिद्धांत के अत्यधिक समीप है। जिसके अनुसार 
जगत चित्त के संकल्प मात्र का फल है।' योगवासिण्ठ के इस कल्पनावाद शिद्धान्त का विवेचन 
अभी पीछे किया जा चुका है। कल्पनावाद की ही तरह विज्ञानवाद सिद्धान्त के अन्तर्गत जगत्त्‌ 
की ब्रह्मसत्ता का निराकरण किया गया है। 





१. चित्त मनठच विज्ञान संज्ञा वंकल्पवजिता: । 
विकल्पधमंतां प्राप्ता: श्रावका न जिनात्मजा। ॥--वेंकावतार सूत्र ३।४० ) 

२. चितमालयविनानं ननोयत्मनत्यात्मकम्‌ । 
गृक्लाति विपयान्‌ येन विज्ञान हि तदुच्यते ॥--लंकावतार सूत्र, गाथा २। 

३. देखिए--7, 2/6#2६47)6 : 76 एऐशाएब ए०१००ए।० रण छप90॥785फ, 9. 8४. 


४. चदित्तमेवजगत्कत' संकल्पयति यद्यया |--यो ० वा० ६१३३।११ 


३२२ ८ पमद्वेतवेदाम्त 


(विज्ञानवाद सिद्धाल के अनुसार शाता ओर शेय की सत्ता पृंथकृभ्रूता नहीं है। शाता 
और सेय की सत्ता को विज्ञानवादी ने सवृत्ति सत्य के अन्तर्गत माना है। विजशानवादी शाता 
और सेय की सत्ता को ते भावषप मानता है और न अभाव रूप ।! 

शाता और गेम अथवा ग्राहक एव ग्राह्म विज्ञानवादी के मतानुसार पृथक पृथक ने 
होकर चित्त मात्र ही हैं।* विज्ञानवादी ने चित्त को आलय विज्ञान का रूप दिया है। आलय 
दिन समस्त बनेशो वो उत्सन्न करने वाले धर्मों का मूल स्थान है। इस प्रकार स्थिरमर्ति 
के बनुसार आलय और स्थान दोनो पयायँवाची झब्द हैं।! लकावतार सूठ के अन्तर्गत आलय॑ 
विज्ञान को स्पष्ट करते हुए बतलाया गया है कि आलयविज्ञान समुद्र रूप है। सासारिक 
विधय पयन रूप तथा सप्तदिध विज्ञान तरंग रूप हैं |" जिस प्रकार कि पवन से प्रेरित होकर 
समुद्र में तरगो का नृ(्य दिखाई पढ़ता है, उसी प्रकार आलय विज्ञान में भी विषयक्षप वायु 
में प्रेरित होकर अनेक प्रकार के विज्ञान उत्पन्न होते हैं।। जैसे कि समुद्र और उसकी तरथों में 
भेद नहीं है, प्री प्रकार नालयविज्ञान और अन्य विभिन्‍न विज्ञानों में भी कोई भेद नहीं है। 
हा यह मौर कण्य है कि विज्ञानवादी का यहू भालथ विज्ञान उत्तत्ति, स्थिति एवं विनाश ्त 
रहित है। उत्त्ति, स्थिति एवं विनाश से रहित आलयविज्ञान वी यह अवलारणा जागतिंक 
विषयों की समस्या के स्पध्टीकरणार्थ की गयी प्रतीत होती है। इसोलिए डाक्टर दासगुप्त ते 
इसे आलुभानिक कहा है ।* 
विज्ञानवाद के उपर्युवत्र सिद्धान्त के अनुसार यह सिद्ध हुआ है कि जागद्धिक विपयी 
वा जो प्रत्यक्ष हमें दिवाई पढ़ता है, वह हमारे श्तानों वा ही अनुभव है । 


ध्षणिक विज्ञानवाद एव प्रतीत्यसमुत्पादवाद 


विज्ञानवादी क्षणिव' विज्ञानवाद वा स्मर्ष क है। क्षीपवदिज्ञानबाद के अन्तमंतत प्रत्येक 

दाणिव विशान एवं दूसरे क्षणिक विज्ञान को उत्पन्त करवे* नष्ट हो जाता है ।* विद्ञानी वी 
उत्पत्ति और निरोध का क्रम सतत रूप से चलता है। यही प्रतीत्यस्रमुत्पाइवाद का सिडाल 
है। प्रतीत्यसमुत्पादवाद के अनुसार समस्त बस्तुओ की उपलि विडिउल्त प्रवाह के समान है। 
विज्ञानवादी वे मतानुप्तार विज्ञानों का उतपन्‍त होता और निरोघ होता ही परम तत्व है।* 
कुछ एवं विज्ञानचादी आचार्यों ने प्रतीत्य समुत्यादवाद का द्िविध रूप स्वीवार जियो है। 





१. अंस्ग--महांय्रात सूतानकार, १० श्दन्रर 

२. चित्तमात्र नदृश्यो5छ्ति दिधाचित्त हिंदृश्यते । 
पा ह्यग्राइक्रभावेन झाइवतोन्छ्रेदर्वाजतम ॥--लरावतार सूत्र ३१६४ ॥ 
तपा देखिए--प्व छिद्धान्त प्तप्रह, पृ० १२१ 

३ तबसवंसावलेधिवधर्मवीजस्पानातू स्लालय । आतय स्थानमिति पर्यायी। ७-तिश्िदा 
माध्य, पृष्ठ १५ । 

४. लतादतार सूत्र २!१५०० | 

५ वही, १।६६। 

६. उग ४, जे 2245 7764 | विपाया शिग्राीक०फाए, २णे, ।, छ, 240 

७. 2.7९ 8, ए० ॥5, 9 850 

८ आवचाय॑ नरेन्द्र देव बौद्ध धर्ष दर्शन, पृ० ४४६॥ 

६. मरतमिह उपाध्याय बौद्ध दर्गन तथा अन्य भारतीय दर्शन, प्रथम भाग, पृ ६६६ | 


अद्वतवाद का तुलनात्मक क्षष्ययत घ ३२३ 


प्रतीत्य समुत्यादवाद के दो रूप व्यावहारिक प्रतीत्य समुत्यादवाद और आध्यात्मिक प्रत्ीत्य 
समुतादवाद हैं। व्यावहारिक प्रतीत्व समुत्याददाद का विषय जगत के भौतिक विषयों का 
विवेचन है। जागतिक वियय व्यावहारिक या वाद्य प्रतीत्य समुत्याद रूप हैं। इसके अतिरिक्त 
जविद्या, तृप्णा, कर्म बौर स्कन्ध एवं उनसे उत्पन्न जायतन बाध्यात्मिक प्रतीत्य समुत्पादवाद 
का प्रतिनिधित्व करते हैं ।' 

विज्ञानवादी का सांदृत्तिक सत्य--अद्वैत वेदान्त में जागतिक सत्य को, आविधिक होने 
के कारण व्यावहारिक कहा है। परन्तु विज्ञानवादी के दर्शन में थंकराचार्य का व्यावहारिक 
सत्य सांवृत्तिक है । दोनों का तुलनात्मक समीक्षण आगे यया अवसर किया जाएगा। विज्ञान- 
वादी के सांवृत्तिक सत्य (जागतिक सत्य) का मूल संवृत्ति है। बौद्ध दर्शन की यह संवृत्ति' 
अविद्या एप है। संवृत्ति यबार्य तत्व के परिन्ञान की आवरक है। इस प्रकार अविया रूपा 
यह संदृत्ति असत्‌ पदार्थ के स्वरूप की आरोपिका तथा वस्तुओं के स्वभाव दर्शन में मावरण 
के समान वाघक है ।* 

विज्ञानवादी की इस 'संवृत्ति' के भी दो भेद हैं--एक तथ्य संवृत्ति और दूसरा मिथ्या 
संवृत्ति । तथ्य संवत्ति के अन्तर्गत वें जागतिक विषय बाते हैं जिनका इन्द्रियों द्वारा अवाघ 
प्रत्यक्ष अनुभव होता हैं। इस प्रकार संवृत्ति के अन्तर्गत वस्तुओं के मौतिक बयातथ्य रूप का 
प्रत्यक्ष होता है। 'मिथ्या संवृत्ति' अद्वेत वेदान्त की प्रातिभासिक सत्ता के सदृध है । मृगमरी- 
चिका आदि के समान जगत्‌ में जिन पदायों का दोपपूण प्रत्यक्ष होता है, वे मिथ्या संवृत्ति के 
अन्तरगंत बाते हैं। इस दृष्टि से तथ्यसंवृत्ति मिथ्यासंवृत्ति की अपेक्षा कुछ सत्य है, परन्तु परमार्य 
सत्य की उपलब्धि होने पर उक्त दोनों ही संवृत्तियां मिथ्या सिद्ध होती हैं। परमार्य तत्य तो 
वस्तु स्वभाव के अधिगम का नाम है। अतः उसके जानने पर तो उक्त दोनों ही संदृत्तियों का 
क्षय हो जाता है। 

इस प्रकार विज्ञानवादी भी अद्वतवादी है । दंत का निराकरण करते हुए विज्ञानवादी 
का कथन हैं कि वस्तुत: दँत नहीं है मायाहस्ती की आकृति के ग्रहण के समान ही दवत की 
अनुभूति होती है, अतः प्राह्मग्राहकल्प दंत जगत्‌ सत्य नहीं है।१ इस प्रकार जगत्‌ के समस्त 
भाव विज्ञानवादी की दृष्टि से मायोपम हैं। बब वहां प्रमार्थ सत्य के सम्बन्ध में विचार किया 
जाएगा | 

परमार्य सत्य--मिथ्यादर्शी का विपय उपर्युक्त त्ञांवृत्तिक सत्य है और तत्वदृष्ठा 
का विपय परमार्थ सत्य है। विज्ञानवाद के अनुसार परमार्थ सत्य, भावाभाव के मिश्रित रूप 
एवं भाव और बमाव दोनों से मतीत है । इसके साथ-साथ वह दुःख और सुख की कल्पना का 
विपय भी नहीं है ।* आचार असंग ने परमार्थ सत्य का लक्षण स्पप्ट करते हुए कहा है कि वह 





लंकावतार सूत्र, पृ० ८५ | 

वोधिचर्यावतारपंजिका, पृ० ३५२। 

महायान सूत्रालंकार १११२६। 

वही, ११।२७। 

अभावभावता या व भावाभावसमानता । 

अशान्त शान्दाकल्पा च परिनिष्पन्नलक्षणम्‌ ।--महायान चूत्रालंकार ११४१ । 


रह ह€ कर ८० ८७ 


३२४ ० शद्व॑तवेदान्त 


(परमार्थ सत्य) सत्‌ू--अप्तत्‌ त्तपा अठवा, जन्ममरण, हस-नृद्धि, शुद्धि-अशुद्धि आई कहप- 
भाओ से मुक्त हैं।' 

विज्ञानवादी आचायाँ ने इस परमार्थ सत्य को विशेष रूप से विकज्ञप्तिमांत्र, आलय 
विज्ञान एवं भूततयता शब्दों के द्वार अभिहित कया है। विज्ञानवांदी आचार्य अमग और 
वसुबन्धु ने उस परमसत्य को (विज्ञप्ति मात्र कह है सौर लकाबतार घून में उक्त तत्व को 
झालय विज्ञान रूप वहा गया है । अश्वघोष ने “मूततथता' वे रूप भे चरम सत्य वा विवेचत 
विद्येप रूप से किया है। यहा उक्‍त्र त्तीतों मतो का संक्षिप्त विवेचन करेगे। 

प्ग ओर दछुदन्धु का चरम सत्प--अस्ग और वसुदन्घधु ऊब चरम सत्य को 
विज्ञप्ति! मात्र वहते हैं ती वे क्षणिक विज्ञानवाद वे समषक हैं। क्षणिव विज्ञानवाद का उल्लेख 
ऊपर किया जा चुका है । विज्ञप्तिमातता की दृष्टि से निर्दाण बाल में विज्ञाद में मतियता 
नहीं रहती । चरमसत्यरूप विज्ञप्ति विशुद्ध चंतन्‍्य, आनन्द रूप, अपरिवर्तनीय तथा अनि- 
वचनीप हैं. । 

सकावतार पत्र में 'चरम सत्य का रूप--जेसा दि ऊपर वहा गया है, लकावतार 
सूत्र में चरमतत्व का विवेचन माल विज्ञान के रूप में मिलता है--आलथ विज्ञान का 
स्वस्पोल्लेद भी ऊपर वर घ॒के हैं। इस सम्दन्ध पे यद्ा केदल यही ववतव्य हैं कि लकावतार 
मूत्र के अनुसार श्ञाता एवं ज्ैय में अभेद है। एस प्रकार साता रूप से देखने पर 'आतय विज्ञान 
महस्ता वो प्राप्त होता दिखाई पढ़ता है। इसके अतिरिवत शैेय रूप से देखने पर. वही आलगय 
विज्ञान पदार्थ रूप को ग्रहण करता प्रतीत होता है। 

मश्दधोष जोर चरम सत्या--अश्वधोप मे चरम सत्य को 'मूततथता' कहा है। 
भूततपता शाइवत तथा स्वभाव सत्प है| भूत त्थता न सत्‌ है और न असत्‌ । बहू एक छपा 
झनेक भी नही है । इसी प्रकार वह भावात्मक तथा अभावात्मक दोनों ही है ।* 

विज्ञानवादियों की उबत मूततथता भी अद्ंतता की हो पोषिया है, बयोनि जगत्‌ की 
प्मत्त वस्तुओं में अद्वेतहूपा मूततथता दी सहय है।' विज्ञानवादी की यह मूवतथता भाषा 
द्वारा भवर्णनी य है । आालोचक सोजन के दब्दों मे तो सतय की स्थिति उठी प्रशार अवर्णनीय है, 
जिस प्रकार वि किसी भघानक युद्ध क्षेत्र का अथवा एक दृष्टि से देखे गये रमणीक दुष्म्र का 
वर्णन अवर्णनीय होता है ।* 

ऊपर दिए गए विवेघन से यह स्पष्ट है वि एक हो चरम तत्व दा वर्णन विज्ञानदरियों 
ते भिन्‍त-मिस्न रूप से किया है | अब, जैसा कि आरम्भ में ही कह चुके हैं बौद्ध दिन्ञालवाद 
एवं वेदान्तिक अद्देतवाद का तुलनात्मक अध्ययन किया जाएगा । 





है. सेम्तन्त ने बासत्त तथा न चान्यथा, ने जायते ध्येति ने कावहीयते । 
नदधंते नापिविशुदधभते पुन विशुद्ते ततूपरमाष॑ लक्षणम्‌ |--भहायान सूचालकार ६११ 

२० छ9|़ांटशड ४ 807094399॥८ प४०एट)्टए)॥, ० 257-258 

३. मूततथता एराए७ जाराल्ूड णी धार 030ए 06 #प्व85 ०6 धर्मघातु---८ 
ह४03६ 2 फॉर रातणैद (6 प्॒ण्ामाव्कष्यटल छीाद सैंटरालायाद ४07, (05 
व्ड्याएजे परद्राफाट 0ॉिरहडणणों 5 एफट्स्टडाटत बचपें टाटाए3), 2877, 77॥6 
#शरगाप्दावा7ह तीबंफ प्र ऐप, ए. 58-56, 

४, 59भैटड) ० 80एलप्रांज्राा८2 709087॥, ए 253, 


अद्वंतवाद का तुलनात्मक अध्ययन ७ ३२५ 


विज्ञानवाद एवं वेदान्तिक भद्व तवाद--वैसे तो, अद्व॑तवाद के प्रमुख प्रस्थापक शंकरा- 
चाय ने अपने ब्रह्मसूत्रभाष्य के अन्तर्गत विज्ञानवाद का पूर्वपक्ष स्थापित करते हुए उसका 
निराकरण प्रवल तकों के आधार पर किया है।' परन्तु शंकराचार्य द्वारा वौद्ध विज्ञानवाद 
का तिराकरण होने पर भी विज्ञानवाद एवं शांकर अद्वतवाद में बहुत-सी समानताएं मिलती 
हैं। इन दोनों दार्शनिक सिद्धान्तों में समानता का पाया जाना कोई आइचर्यजनक उपलब्धि 
नहीं है, वर्योंकि दोनों ही का मूल पृष्ठाधार एक ही उपनिषद्‌ साहित्य है | अतः शांकर अद्वतवाद 
एवं बौद्ध विज्ञानवाद के अन्तर्गत वैधर्म्य के साथ साम्य स्वाभाविक ही है। उदाहरण के लिए, 
शांकर अद्वतवादी एवं वीद्ध विज्ञानवाद,' दोनों ही द्शनपद्धतियों के अन्तर्गत परमार्थ सत्य 
की अद्वतता को स्वीकार किया गया है| इसके साथ-साथ परमतत्व की सर्वेग्यापकता भी 
शांकर अद्ठेतवाद एवं विश्ञानवाद' दोनों सिद्धान्तों में स्वीकार की गईं है। इसके अतिरिक्त 
विज्ञानवादी एवं अद्वेतवादी दोनों के ही दृष्टिकोण के अनुसार परमार्थ सत्य वाहुमनसातीत 
तो है, परन्तु शांकर अद्गेत्त दर्शन के अनुसार वह अभाव रूप नहीं है।६ अद्वती शंकराचार्य 
मे स्पष्ट ही परमार्थ सत्य ब्रह्म को सत्‌ रूप स्वीकार किया हैं। इसके विपरीत विज्ञानवाद के 
प्रतिपादक आचार्यो ने परम तत्व को सत्‌, असत्‌ एवं सदसद्‌ से विलक्षण कहा है ।* 

(वज्ञानवादी बौद्ध एवं अद्वतवादी शंकराचार्य दोनों ही भोतिक जग्रतू के मिथ्यात्व का 
निरूपण करते हैं। परन्तु दोनों के जगन्मिथ्यात्व में अत्यधिक अन्तर है। विज्ञानवादी वाह्य 
जगत्‌ की उपलब्धि का ही निराकरण करता है। जैसा कि विज्ञानवाद विचार का स्पष्टीकरण 
करते समय कह आये हैं, वाह्य जगत्‌ की सत्ता वित्र की कल्पना के अतिरिक्त और कुछ वहीं है। 
इस प्रकार विज्ञानवादी “विज्ञप्तिमात्रता' का पक्षपाती है, परन्तु अद्वेती शंकरचाय का दृष्ठि- 
कोण विज्ञानवादी के उक्त विचार से भिन्‍न है। अद्वेतवादी शंकराचाय बाह्य जगत्‌ को मिथ्या 
तो कहते हैं, परन्तु उनके अनुसार जगत्‌ विज्ञानवादी की तरह कल्पनामात्र नहीं है। जगत के 
मिथ्यात्व के द्वारा शंकराचार्य जगत्‌ के नामरूपात्मक प्रपंच का ही निषेध करते हैं ।/ इसीलिए 
शांकर वेदान्त के अन्तर्गत जगत्‌ को सत्‌ ([ प्रमार्थ सतत ) एवं असत्‌ (अलीक ) से विलक्षण होने 
के कारण अनिरवंचनोय कहा गया है। इसके विपरीत बौद्ध दर्शन के अन्तर्गत सब कुछ अभिवेच- 
नीय ही है ।* ह 





छू० सू०, शा० भा० २२२८-३२ ! 

परमार्य सत्‌ बद्॒य॑ ब्रह्म--शा० भा०, छा० उ० ८११ तथा दालए-- तैं० उप०, शा० 

भा० २॥६९। 

महायानसूत्रालंकार ६।१ । 

बु० उ०, शा० भा० २४६ | 

महायान सूत्रालंकार ६ १४। 

वाऊुमनसातौतत्वमपि ब्रह्मणो नाभावाभिप्रायेणामिधीयते | +-न्र० सू०, शा० भा० 
३१२।२२। 


दी मुह हुए दुट 


७. महायान सूत्रालंकार, २१।४१, ६१ | 

८. ब्र० सु०, गा० भा० रे।२२२। ह कप 

९. एवं च सतिसौगतब्रह्म वादिनो:कोविशेषद्तिचेदयंविशेष : यदादिमः सर्वेमेवा वर्ष - 
यति'**'विज्ञानव्यतिरिक्त॑ पुनरिदं विश्व -सत्वासत्वाम्यामनिर्वेचतीयंत्रक्मत्रीर्दिनः सं 


गिरन्ते | --खण्डनखण्डखाद्य, प्रथम परिच्छेद । 


विषांग्य 


३२६ & अईतवेदान्त 


वा हा जगत्‌ वी सत्ता को स्वप्नादि के समान सिद्ध करते हुए विज्ञानवादी का विचार 
है कि जिस प्रकार स्वप्त, माया, प्रृगजल, गन्धर्वगगर आदिवा ज्ञान वाह्म अर्थ के विना ही 
प्राह्य और ग्राहक के आकार में परिणत होता है, उसी प्रवार जाग्रतु अवस्था में होने वाले 
स्तम्मादि ज्ञान॑ भी हो सकते हैं, क्योंकि दोना वा प्रत्ययत्व समान ही है।' इस प्रकार विज्ञानवादी 
में स्वप्न एवं जाग्रत कालके प्रत्ययों में समानता मानकर स्वप्त एवं जाग्रतू अवस्थाओं में साधर्म्य॑ 
की स्थापना की है, परन्तु शावर अद्तवाद सिद्धान्त के अन्तगंत यह साधम्यं मान्य नही है । 
अहतवादी शकराचार्म ने छ्वप्न एवं जाग्तू अवस्थानों के वेधम्प को स्पष्ट वरते हुए बहा 
है कि स्वप्नादि के ज्ञान के समात जाग्रत अवस्था के ज्ञान हो, यह युक्त मत नही है। अपने मत 
की पुष्टि में कराचाय का कथन है कि स्वप्न एवं जाप्रत्‌ काल के प्रत्ययों मे वेधर्स है। यह 
वैधम्यं बाध एवं अवाध रूप है। स्वप्नदाल की उपर्वो य का जाग्रतू दाल में बाध हो जाता है । 
उदाहरणार्थ यदि क्सी की स्वप्त में महाजन का सम्रागम होता है तो बहू जाग्रत्‌ में यही कहता 
है कि मुझे मो महाजनसभागम की उपर्ताब्ध हुई थी, वह सिध्या है। इस प्रकार जाग़त वाल 
में स्वप्तकालिक ज्ञान का वाघ हो जाता है ।* इसके विपरीत जावत्‌ काल मे उपलब्ध स्तम्मादि 
वस्तु का विसी अवस्था में भो बाघ नहीं होता । अद्वती आचार्य शकर का तक है कि स्वप्न- 
का लिक अनुभव स्मृति रूप हैं और जाप्रत्‌ काल के अनुभव उपलब्धि रूप हैं।' दस प्रकार विज्ञान- 
वादी के विपरीत झाकर अद्वेतवाद के अनुसार स्वप्न एव जाभ्रत्‌ का वैधम्य॑ पूर्णतया स्पष्ट है। 
विज्ञानवादी को परमार्य एवं सवृत्ति रूए दो सत्तायें मान्य है | परन्तु दारूर अद्वततवादी 
दारमभाधिक, व्यावहारिक एवं प्रातिमामित रुप से त्तीन सत्ताए स्वीकार बरते है । परमार्थ सत्य 
के सम्बन्ध में तुलना ८्मंक दृष्टि का निरूपण इस विवेचन के आरम्म में ही क्या जा चुका है। 
जहा तक सवृत्ति सत्य का प्रश्त है, यह अईतवादी को व्यावहारिक सत्ता के बहुत कुछ समान 
है। जिस प्रकार अद्वेतवादी की व्यावहा रिक॒ सत्ता का मूल अविद्या है, उसी प्रवार विज्ञानवादी 
वी सवृत्ति भी अविया रुप है ! अविद्या रूप सवृत्ति वस्तुओं के स्वमाव सत्य की आवरण स्वरूप 
है। संवृत्ति ही अविद्याहप से असत्‌ पदार्ष की आदोपिशा है ए इस प्रकार जहा कद्वेत वेदास्त 
में मायित्र जगत्‌ व्यावहारिक दृष्टि से सन्‌ कहलाता है, वहा विज्ञानवाद दक्नन में उ्ते सावृत्तिक 
सत्य बहा गया है। ऊपर स्वभावावरण एक असदारोप रूप जो कार्य सवृत्ति के बतलाएं गए हैं, 
वे अद्वववादी वी अविद्या-माया के भी हैं। माया वी आवरण और विक्षेप्र शक्तियाँ धाकर 
वेदान्त मे प्रसिद्ध हैं। भावरण झतित विज्ञानवादी वी सवृत्ति के सभान स्वरूपश् जिंत की आव- 
रणकर्त्री है और विक्षेप्र शवित मिथ्यों जगत्‌ की निर्मात्री है।! सवृत्ति की तरह असत्वस्तु का 
भारोप अद्वतवादी की अविया वा प्रधान कार्य है। अविद्या, अदवैत वैदान्त में अध्याम रूर है“--- 





१ ब्र०सू०,शा०भा० रार।र२८। 
६९, दइछे, २४२४२६ ५" 
३ घबही, २२।२६ | 


४ सब्रियतआब्रियते ययाभृतपरिज्ञाव स्वभावावरणादआवुत प्रवाशनाच्वानयेतिसबूत्ति । 


अद्िया ह्यसत्‌ पदार्थ स्वर्पारोपिता स्वमावदर्शनादरणार्गिवा च सती सदुत्ति शपप्यते। 
“वीधिदर्यादितारप जिका, ९७ ३४२ । 


॥ विवेक चुडामणि, १४६, १४१, १४५ । 
६ गअध्यास पण्डिता अविधेति मन्यले | --त्र० सू०, झञा० भा० १११ | 


वद्व॑तवाद का तुलनात्मक अध्ययत ० ३२७ 


कौर अध्यास की परिभाषा “अतस्मिस्तद बुद्धि:! है। इस प्रकार विभानवादी की संवृत्ति और 
अद्वेतवादी की अविद्या में बहुत कुछ साम्य है । परन्तु यहां यह विशेष रूप से उल्लेखनीय है कि 
भद्ठत दथन की अविद्या एवं विज्ञानवाद दर्शन की सवृत्ति तथा अद्वेत दर्शन के व्यावहारिक 
सत्य एवं विज्ञानवाद दर्शन के सावृत्तिक सत्य में परस्पर बहुत कुछ साम्य होने पर भी यह्‌ 
मौलिक भेद अवश्य द्वप्टव्य है कि अद्व॑त दर्मन के अनुरूप जहा व्यावहारिक सत्ता के अन्तर्गत 
जगत व्यावहारिक दृष्टि से सत्‌ है, वहा सावृत्तिक सत्य की स्थिति मिय्या दृष्टि वालों के लिए 
है--मृपादुणा संवृत्तिसत्यमुक्तम्‌ (वोधिचर्यावतार) । 

यद्यपि अद्वंत वेदात्त सम्मत प्रातिमासिक सत्ता का उल्लेख विज्ञानवादी द्वारा नहीं 
किया गया, परन्तु संवृत्ति का भिथ्यासंवत्ति भेद, जिसका उल्लेख संवृत्ति' का विवेचन करते 
समय पोछे क्रिया जा चुका है, प्रातिमासिक सत्ता की ही ओर सकेत करता है। प्रातिमासिक 
सत्ता की ही तरह भिथ्या सवृत्ति के उदाहरण मृगमरी चिका आदि हैं।' 

ऊपर किए गए विवेचन मे यह पूर्णतया स्पष्ट है कि विज्ञानवाद, अद्वयवाद का ही रूप 
होते हुए भी झांफर वेदान्त के अद्वतवाद मिद्धान्त से मौलिक रूप से भिन्‍न है। मौलिक भिन्नता 
के हो फलस्वल्प अद्टितवाद के प्रस्थापक शंकराचार्य ने विज्ञानवाद का प्रवल तर्कों के भाधार 
पर विराकरण किया है।* 
शन्यवाद--एक दिग्दर्गन' 

सोंव्रान्तिक वौद्धो ने जगत के बाह्य पदार्थों को प्रत्यक्ष अनुभव से ज्ञेय नहीं स्वीकार 
किया था और विज्ञानवादियों ने जगत्‌ के पदार्थों की सत्ता केवल चित्त रुप में स्वीकार की 
थी। शून्यवादी का विचार उक्त दोनों से आगे है। घुन्यवाद जगत के वाह्य अस्तित्व को घून्य 
का रूप मानता है। घून्यवाद का निरूपण बौद्ध दर्शन में हमें दो रूपों में मिलता है। शरृन्यवाद 
का एक रूप तो वह है,“जिसके अनुसार व्यावा हितक जयत्‌ की सत्यता का निराकरण किया गया 
है।* शृन्यवाद के दूसरे रूप के अनुसार परमार्थ तथ्य को ही शून्य रूप कहा हैं।” परन्तु उक्त 
दृष्टिकोण के अनुसार बौद्ध दर्णन को द्विविधा मुलक अयवा विशेवात्मक नही समझना चाहिए। 
इस सम्बन्ध में हमारा तर्क यह है कि नागार्जुन प्रभुति शुत्यवादियों ने जो जगत्‌ को शून्य रूप 
कहा है, उससे उनका तात्ययं भाव, अभाव एवं भावाभाव से रहित तथा सर्वस्वभावानुत्पत्ति 
लक्षण वाली घृन्यता से है । बौद्ध दर्शन की उक्त घुन्यता जगत्‌ एवं परमार्थ ,तत्व दोनों के ही 
सम्बन्ध में चरितार्थ होती है | धुन्यवादियों की घुन्य॒ता अनिर्वचचीयता रूप है और इस प्रकार 
परमार्य तत्व एवं जगत दोनों ही अनिवंचनीय हैं। शून्यवादियों ने परम तत्व एवं जगत्‌ दोनों 
को ही सत्‌ तथा असत्‌ से विज्कक्षण कही है। यदि कही शून्यवादियो ने परमार्थ तत्व को सत्‌ कह 
दिया होता तो अद्वैतवाद और शून्यवाद में अन्तर ही क्या रह जाता)। इस प्रकार शूत्यवादियों 


, विदेप देखिए---आचार्य नरेन्द्र देव, बौद्ध घमम दर्शन, पृष्ठ २६४ १ 
» देखिए--ब्र० चु०शा०भा० शराश्प३२ पा 7 
« माध्यमिक वृत्ति (8. 3'. 8.) पृष्ठ ५०॥ 
अतस्तत्वं सदसदुभयानुभयात्मकचतुष्कोटिविनिर्मुक्तम्‌ शुत्यभेव । माधवाचारय:, सर्वदर्शन 
संग्रह, वीद्ध दर्शनम्‌ ३६॥। ४४४४४ 


५. भावाभावान्तरद्यरहितत्वात्‌ सर्वस्वभावानुत्त्तिलक्षणा गून्यता। - 
“मानब्यमिक वृत्ति, ४77 ए, 
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का परमाय तत्व सदेसद्‌ से विलक्षण है, परस्तु वह सितान्त अभाव हूप नहीं है, यद्दी उसकी 
अभिवेचनीयता है। जगत्‌ का स्वरूप भी अभिवेचनीय है। शुन्यवादियों ने जगत को भी सन्‌ 
तथा असत्‌ से विलक्षण माना है। जगतू की सत्ता को शुन्यवादी यदि परमार्थ सत्य रूप नही 
मानते तो सादुर्तिक सत्य हप तो मानते ही हैं। जेयर्‌ को नितास्त अमाव रूप शून्यवादी भी 
तही मानने । इस प्रकार शुल्यवादी की दृष्टि से भी जगत्‌ सत्‌ एवं असंत्‌ ते विलक्षण होने के 
कारण अनिर्वेचननीय है! इस प्रकार धून्यसम्बन्धी सिद्धान्त परमार्थ सत्य एवं जयत्‌ दोनो के 
सम्बन्ध मे समान रूप से चरिताय होता है । यह बात दूतरी है कि अन्‍य स्िद्धान्ता की तरह धुन्य- 
बाद के भी विविध अवाग्तर पक्ष मिलते हैं । अत इस विवेचन के आरस्म में से तित एुन्यवाद 
सस्थन्धी विरोध दे सम्दत्ध में यह कहा जाएगा कि घुन्यवाद का एक पक्ष यदि जगतू वी सत्यता 
का निराकरण बरता है तो दूसरा पक्ष परमार सत्य को शून्य रूप कहता है। शूल्यवादियों के 
प्रतीत्यसमुत्पादवाद भिद्धान्त के द्वारा भी उक्त कथन वा ही समय॑त होता दे। शू संवाद की 
अर्थ प्रतीत्यस्ममुध्मादवाद प्रद्वण करने पर उदत विरोध की अवस्तर गही रहता, वंयोति भतीत्य 
समुत्याद के अनुमार जायतिक बिपयो बी सत्ता प्रादीतिक है, दरतुन वे अगुलन्न हैं एव अनष्ट 


हुँ । 

इस प्रकार जगत के पदार्थों वी हियति विच्छिन प्रवाह के समान है! उतने चान हो 
धुस्पता वा ज्ञान है | इस प्रवार प्रतौत्य समुत्पन्त रूप शून्यता का शान होने पर एक भोर तो 
जागतिक पदायों कौ स॒यता का निराकरण होता है और दूसरी कोर परमार्स सत्य रूप प्रत्यु- 
स्पन्‍न शुस्यता का बोध होता है । प्रतीत्यसमृत्पाद का विवेचन अभी आगे विया जाएगा। 

ऊपर बिए गए विवेचन के आधार पर हम गह कह सकते हैं कि शूस्यवाद के उपयुवतत 
प्तो पे विरोध मानना उचित नही है ! 


प्रतीत्यतमुत्पादवाद वा स्वरूप 


दान्यता, उपादाय प्रशत्ति और मध्यता प्रतिषनु+-ये घून्य की ही स्ाए हैं।' शून्य 
वादियों के अनुसार जो प्रतीत्यसमुत्पाद का अर्थ है, वही हुन्यता का अर्थ है, परन्तु शुन्यता- 
अमावदाचक कदापि नहीं है। प्रतीत्यसमुत्पाददाद के अनुपार सार को समस्त बस्तुए प्रतीत्य 
सशुत्न्त हैं। प्रतीत्मममुत्पन्तवा का ब्राशम यहू है कि सभी वस्तुओं की उत्तत्ति प्रतीत्य है, 
यस्तुत थे अनुत्तन्त ही हैं। इमी प्रगार, जवत्‌ की वस्तुओं का भी जो समुच्छेद प्रतीत होता है, 
बह भी प्रतीत्यसमुच्छेद ही है. वास्तविक नहीं। इस प्रकार प्रतीत्य समुत्याद रूप शून्यता के 
स्वीकार कर लेने पर वस्तुओं की उत्पत्ति और उनवे वितादश वा श्रइत नहीं उपस्यित होता । 
धुल्पता के क्नुमार सभी वस्तुजगत्‌ वी उत्ति विच्छिन प्रवाह के समान है। उक्त विच्छिन्ल 
प्रवाह के मात लेते पर शू त्यवादी वी अनात्त्मदादिता स्पष्ट है। परन्तु अनात्मवादी होते पर 
भी घून्यवादी भौतिदवार्दी भी नहीं है। उसने पदार्थों वे कवि विनाश पुव क्षणिक प्राईु्मावि 
रूप प्रवाह को माना है। इस प्रवार शून्यवाद आत्मताद एवं भौतिक्याद दा मध्यवर्ती सिद्धान्त 


है। 





है यात्रतोत्य समुत्वाद घून्यता ता पचलते । 
सा प्रशत्तिदयादाय अनिपत्स व मध्यमा | --मा* काॉ० २४१८ । 
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शन्यता के विभिन्‍न रूप 

महायानिक ग्रन्थों के अन्तर्गत शुन्पता के विभिन्‍न प्रकार उपलब्ध हाते हैं। कहीं शून्यता 
के १८ प्रकार' और कहीं २० प्रकार मिलते हैं ।* शुन्यता के यह रूप निम्नलिखित हैं -- 

(१) अध्यात्म शून्यता--अध्यात्म शून्यता आत्मा के अनस्तित्व की समर्थक है । एतद- 
नुसार अध्यात्म तत्व को यून्य ही कहा गया है। 

(२) वहिर्धा शून्यता--व हिर्घा शून्यता के अन्तर्गत वाह्मय जग्रतू के समस्त पदार्य आते 
हैं। इस प्रकार घून्यवाद दर्शन के अनुमार वाह्य जगत्‌ के विपय भी धूल्य रूप हैं। 

(३) अध्यात्मबहिर्धा शून्यता-शुन्यवादी आन्तरिक एवं वाह्म वस्तुओं की भेदव्यवस्था 
का विरोधी है। घुन्यवाद दर्भन में आध्यात्मिक एवं वाह्म वस्तुएं शृन्यता रूप ही हैं । 

(४) शून्यता की शन्यता--जिस प्रकार कि अद्व॑तवेदान्त के अन्तर्गत मिथ्यात्व के 
मिथ्यात्व का प्रतिपादन किया गया हैं, उसी प्रकार शुन्यवा दियों ने भी शून्यता की शन्‍्यता का 
प्रतिपादन किया है। यून्यता की शून्यता के &/रा ही परमार की सिद्धि होती है। 

(५) महशान्पता--महाशुन्यता के द्वारा समस्त दिशाओं की शुन्य॑ता की ओर संकेत 
किया गया है। 

(६) परमाय॑ शन्‍्यता--द्ुन्यवादी के मतानुसार परमार्थ रूप निर्वाण भी थुन्य रूप 
ही है। इसीलिए घून्यवाद दर्शन में परमार्थ शुन्यता दाग वर्णन किया गया है। 

(७) संस्कृत दन्‍्यता--निमित्त प्रत्यय से जिन पदार्थों की उत्पत्ति होती है, वे संस्कृत 
कहलाते हैं। ये पदार्थ स्वभावतः शन्य हैँ । यही संस्कृत शुत्यता का आशय है। 

(८) असंस्कृत शून्यता--उपर्युकत कथन के अनुसार यदि संस्कृत पदार्थ शून्य हैं तो 
असंस्कृत भी गृन्‍्य ही हैं । उत्पत्ति एवं विनाशराहित्य आदि धर्म जिन यदार्थों के कहे जाते हैं, 
वे असंस्क्रत हैं। परन्तु अनुत्पन्नता आदि धर्म भी सापेक्षिक हैं। अतः यह भी शून्य रूप ही हैं। 

(६) भत्यन्तगन्‍्यता--अत्यन्त बून्यता के द्वारा पदार्थों की पूर्ण शून्यता का संकेत 
किया गया है। 

(१०) अनवराग्र शन्यता--अनवरात्र यून्यता वस्तुओं के आदि, मध्य और अन्त की 
शुन्यता की सम्थंक है। 

(११) अनवफार झनन्‍्यता--अनवकार से अनुपधिशेप निर्वाण का तात्पयं है । यह 
भी सापेक्ष होने के कारण शून्य रूप ही है ! 

(१२) प्रकृति वन्यता--प्रकृति स्वभाव की वाचक है और समस्त पदार्थों की प्रकृति 
न परिवर्तनीय है और न अपरिवर्त नीय । इसलिए प्रकृति भी शून्य रूप ही है । 

(१३) सर्वंधर्म शन्यता--जगत्‌ के समस्त पदार्थ या धर्म स्वभाव विहीन होने के 
कारण शून्य रूप हैं, यही सवंधर्म शून्यता का सार है। 

(१४) लक्षण घन्यता--लक्षण शुन्यता के द्वारा समस्त पदार्थों, जैसे अग्ति आदि के 
उण्णत्व आदि की शुन्यता सिद्ध की गई है। 
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(१४) उपलम्भ शन्यता--उपलम्भ धुस्यता के द्वारा भूतादि वालत्रय की शुस्यता को 
पुष्टि होती है । 

(१६) अमाव स्वभाव शन्यता--अनेत घर्म सवोग से उत्पन्न पदार्थ वा अपना स्वतस्त 
स्वर्तप नहीं होता । अमाद-स्वभाव शुन्यता के कन्तर्यत उबत तात्पयं ही अच्तनिहित है । 

(१७) भावलान्यता--भाव-शून्यता दे द्वारा स्कत्व सत्ता का तिरपेध किया गया है| 

(१८) अमाव-शुत्यता--आकाज्ञा दि, जिनकी सासारिक सत्ता नहीं है, अभाव रूप 
होने से घून्य रूप ही हूँ । 

(१६) ह्वमाव शस्पता--साधा रणतया वघ्तुओं का जो ह्वमाव दिखाई पड़ता है वह 
मी घून्य रूप ही है | 

(२०) परमाव शून्यता -परमार्थे तत्व को कसी बाह्य कारण (परभाव) द्वारा उत्तत्ति 
स्दोकार करना नितान्‍्त अनुचित है, यही परभाव शुन्यता के तिरूपण वा उद्देश्य है | 

इस प्रकार वीस प्रकार वी थून्यता के द्वारा घून्यवाद दर्शन में भृन्यता का विद्यद रुप 
से वर्णन किया गया है। अब यहा शुस्यवाद सिद्धान्त के स्पष्टीकरण मे जिए, घृन्मवाद सम्मत 
धर्म नि स्वभावता, सत्यद् वकल्पता एवं निर्वाण सम्बस्धी सिद्धान्त वा निहपषण किया जाएगा। 

धर्मनि स्वभावता--शून्यवाद द्शत के अनुसार सभो सस्कार मृपा एवं मोपधर्मा हैं। 
केवल निर्वाण ही मोपधर्मा न होकर सत्य है।' जगत के समस्त धमं नि रवभाव होते से शून्य 
हैं। इस प्रकार नि स्वभावदता ही शुग्यता है । 

गन्यवादों की सत्यद्रघ॑त्पता--विज्ञानवादी की तरहेँ शुन्यवादी भो दी प्रतार वा 
सत्य मानता है--एक खवृत्ति सत्य और दूसरा परमार्थ सत्य ।' विज्ञानवादी वे अनुसार पर*« 
मार्थ सत्य विज्ञान है भौर धूस्यवादी ते दर्शन में शून्य” । चन्द्रकीति ने सवृत्ति सत्य एवं पर- 
मार्च सत्य का अन्तर स्पष्ट बरते हुए कहा है कि स्ृत्ति सत्य मिथ्या दुष्टि का विपय है और 
परमाष॑ सत्य सम्यक्‌ द्रप्टा का विषय ।' यहू सम्यक्‌ द्वप्टा का विषय हो परम तत्व है। परन्तु 
स्वरूपत यह भो अमिद्ध है । 

सवृत्ति सत्यानुवधिनी मिख्या दृष्टि भी सम्पक्‌ और मिध्या भेद ते दो प्रशार की है । 
प्रपम प्रकार की सवृत्ति के अस्तगत शुद्ध तथा तीरोग इर्द्िय सम्पन्न व्यवित वा वाह्य विषयक 
ज्ञान भाता है और दूसरे प्रतार की सवृत्ति के अन्तर्गत दोपपूर्ण इन्द्रियों वाले व्यक्ति वा क्षांते 
थाता है। इन दोनों मे भी आपेक्षिक दृष्टि से दूसरे प्रकार वा सावृत्तिय' सत्य मिश्या है। यहां 
भह वह देना और संगत होगा कि धून्यवादी के अनुसार सावृत्तिक यदार्थों की सत्यता केवल 
सोबदृष्टि से ही विचाय॑ है, परमार्ष दृष्टि से तो यह कृत्रिम ही है | 

जहा तक परमार्थ सत्य का प्रइन है, बहू शूट्यवादी के अनुवार वाधी एवं जान का 
विषग्र नहीं है। वह तो स्वसवेद्य सत्य है। बत इस तत्व वा उपरैध भी असम्भव है, वयो कि यह 


१. एतद्धि खलुमिक्षव परम सत्य यदिद नमोपयमनिरवेणिम, सर्वेसस्षा राइच गृपामोप्धर्माण 
इंति ।--मा० का? बु०, पृष्ठ २३७ । 

२. देसरोे समुपराधित्य बुद्धाना धर्म देशना । 
घोकसवृत्तिसत्य च सत्य व परमावंत ॥--मा० का० २४८] 

है. मान्का० ६|२३)। 

पं, मध्यमकादता र्‌ ६२४, ,२८,। 
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हम अभाव, स्वभाव, परभाव, सत्य, असत्य, शाश्वत-उच्छेद, नित्य, अनित्य, सुःखु-दृःख, 
शुषि, भशुचि, बात्मा, अनात्मा, घून्य, अजून्य, लक्षण, लक्ष्य, एकल्व, अनेकत्व एवं उत्पाद-विरो- 
घादि से वर्जित है |! परन्तु परमार्थ तत्व की देशना उपयुक्त सांवृत्तिक सत्य को स्वीकार किए 
विना असंभव ही है। इसके साथ ही साथ यह भी तो निश्चित ही है कि परमार्थ ज्ञान के विना 
निर्वाण की उपलब्धि नहीं होती ।* चन्द्रकीति का कथन है कि उक्त सत्यद्यय का ज्ञान हुए बिना 
डुदू प्टा शून्यता उसी प्रकार नाश कर देती है, जिस प्रकार कि दुर्ग हीत सर्प अयवा दुष्प्रसाधिता 
विद्या नाशकर्त्री सिद्ध होती है।'*े ' 


विज्ञानवादी एवं शुन्यवादी की संवृत्तिका अन्तर 


संवृत्ति सत्य के वियय में विभानवादी एवं थून्यवादी की विचार धारा में भेद है। शुन्य- 
चादी के अनुसार घर्मो का आभासरूप संवृत्तिसत्य अनधिप्ठान है । क्योकि शूस्यवाद के अनु- 
छप शून्य धर्मों से ही शून्य धर्म उत्पन्त होते हैं। विज्ञानवादी का मत उक्त विचार से भिन्‍न है । 
विज्ञानवादी के अनुसार तो संबृत्ति-धर्मो का अस्तित्व धर्मंता-तथता विशेष के कारण है ।* 


निर्वाण 


मून्यवाद दर न के अच्तर्यंत शुन्‍्यता ही निर्वाण रूप है। शून्यवादी निर्वाण की सक्रम 
व्यवस्था वतलाते हुए कहता है कि शून्यता शिवरूप है और यह शिवरूप शुन्यता अशेप प्रपंचोप- 
शम कर्न्ी है। इस धून्यता का ज्ञान होने पर अ्रेप कल्पनाजाल रूप प्रपंच का विनाश हो जाता 
- है ओर प्रपंचविनण्टि होने पर समस्त विकल्पों की निवृत्ति हो जाती है । विकल्पनिवृत्ति होने 
पर अशेप कर्म कलेशों की निवृत्ति होने पर जन्म्र वन्धन की भी निवृत्ति हो जाती है। इस प्रकार 
शून्यता सर्व प्रपंच की निवृत्ति का कारण होने से निर्वाण रूपा है ।। बीद्ध दर्गन का निर्वाणि अप्र- 
हीण,* अश्रम प्राप्त, अनुच्छिस्त," अमास्व त* तथा अनिषद्ध एवं अनुत्पन्त है ।!" शून्यवादियों ने 
निर्वाण को भावाभाव रूप माना है | 
शून्यवादी आचार्य नागार्जुन ने निर्वाण रूप शून्य का लक्षण बतलाते हुए शून्य की 
निम्नलिखित पांच विशेषताएं बतलाई हैं-- 





१. आचाय॑ं नरेखदेव, वीद्ध धर्म दर्शन, पृष्ठ ५५६॥ 
२. व्यवहारमनाशित्यपरमार्थों न देश्यते । 
परमार्थमनागम्य निर्वार्ण नाधिगम्यते ै॥---म ० का ० २४१० । 
३. विनाशयति दुद प्टा शून्यता मन्दमेधसम्‌ । 
सर्वो वा दुगू हीतो विद्यावा दुष्प्रसाधिता ॥--मध्यमकावतार २४।११ | 
४. आचार नरेन्द्र देव : बौद्ध धर्म दर्शन, प्रष्ठ ४७८ ॥। 
५. माध्यमिक वृत्ति, पृष्ठ ३५१ । 
६. जो रागादि के समान प्रह्दीण नहीं होता । 
७. जो श्रम द्वारा लम्प फल के समान प्राप्तव्य नहीं है ! 
८. जो स्कन्धादि के समान उच्छिन्त नहीं होता । * 
€, जो सस्वभाव पदार्थों के समान नित्य नहीं है।, 
१०. जो स्वभाव से अनिरुद्ध और अनुत्पन्त हो | , 


३३३ ८ अईतवेदान्त 


(१) अपर प्रत्यय--शून्प उपदेशा दि द्वारा ज्ञातव्य न होकर स्वमवेद्य है। भट्वंतवा दियी 
का भद्वत तत्व ब्रह्म भी इसी प्रकार का है ! इस विपय का विवेचन अभी आगे यथास्थान किया 
जाएगा। 

(२) झए्त--निर्वाण रूप शुन्य घान्त होने वे कारण समस्त धर्मों एवं स्वभावों से 
रहित है। 

(३) प्रपंचाप्रपचित--शून्य तत्व वाभी द्वारा व्यास्येय नड्ी है। शून्यवादी नागार्जुन ने 
इस विपय का विवेचन करने हुए जहा प्रपच शब्द का उल्लेख किया है, वहा उसका अं वाणी 


ही है।' 

(४) निविकत्प--शून्य तत्व निविकत्प होने वे कारण चिच के समस्त सते एवं अत्ृत्‌ 
विकल्पों से रहित है| 

(५) अनानाभे--सघर्म वस्तुओं की तरह शून्य तत्व नाना नहीं है| वह अधर्मा है। 
इमीलिए अनानाय॑ है। 

दस प्रकार निर्वाण रूप गुल्यता समस्त क्लेशा की निवृत्ति एव परम सुख के अनुभव का 
नाम हैं । 

निर्वाण वी अतत्पता-- जिस प्रतवार हि बह्॑त वेदान्त के अन्तर्गत वर्वन एवं मोक्ष वी 
विवेचना पारमायित नही है, उसी प्रवार शूत्यवाद दर्शन के अन्तर्गत भी निर्माण वी सत्यता 
यसिद बतनाई गई है। धुन्यवादी आचाय चर्द्रवीति निर्वाग को अपारमाथिक्ता वी और 
सकेत करते हुए कहते हैं हि नियि सम्यर्धी समस्त देशना अनिर्वाण की ही देसता है। आचार्य 
चन्द्कीति का वथन है हि विर्वाण की समस्त देरना वा वाये उसी प्रकार है, जिस प्रकार की 
आरागकूत ग्रन्यि आकार द्वारा ही सोचित होती है ।' 

अब हम यहा शूल्यवाद एवं अद्दैनवाद बा तुलवात्मक विवेचन करेंगे । 


धन्यवाद और अद्वतवाद का तुलनात्मक विवेचन 


धूस्यवाद एवं अद्ननवाद दंत के सिद्धास्ता मे परस्पर साम्य एवं वेप्म्य दोनों मिलते 
हैं। साम्य वा बररण ठी यह है कि दोनों दार्शनियों वो उपनिपरदृविचाररपिभी मौलिक 
पृष्ठभूमि एक ही है। जहा तक दोनो दहशत पद्धतियों वे. तिद्धान्तों के वेपम्य का प्रश्न है, वौद 
एवं भद्दती दोनों के चिन्तन वी दिशा वा कम पुर्णतवा सिस्‍न है। अत शुस्यवाद एवं अद्वेतवाद 
के मिद्धाना में परस्पर साम्प एवं वेंपम्य दा पाया जाना स्वामातिक ही है। यहा इन दोनों 
मिद्धास्ती के साम्य एद चैपप्य वा विदेवन जिया जाएगा | शग्यवादो एवं अदतवादी दौतो ने ही 
परमार्ष सत्य को अद्व त वड़ा है। सूस्यवांदी का यह सत्य झून्य हैं तो अद्ेतवादी का ब्रद्म । धूस्य- 
वादी ने धूस्प वी तनिस्वमभावता सिद्ध करके उसी निगु णता का पिध्टपेषण किया है, जों उप- 
निपदों वी भाषा में पुर्णेतवा सकफेतित हुई है।* दुन्यतवाद दर्शन ने अन्तर्गत जिस प्रसार परमार्ये 





है. माध्यमिक वृत्ति, पृष्ठ ३४१ ै। 
अनिर्वाण हि निर्वाण लोकनायेन दद्ितम्‌ । 
आक्शित दृतोग्रन्यराकाझेनेव मोचित ॥--म० का० यु०, पृष्ठ ५४०। 

ह वेनोपनिषद, ३)९१, बु० उ० २५१६, ३८८, केठ० 3० १३१४ | ईशावास्थीपनिषद 
५,६,७, मृण्दत उप्रनिषद ै॥६, माण्दययोपनियद ७ तथा देखिए दशाकर भाष्य । 


बद्वतवाद का तुलनात्मक अध्ययन 9 ३३३ 


तत्त्व को अपर प्रत्यय, यान्‍्त, प्रपंचाप्रय॑ चित, निविकल्प एवं अनानार्थ कहा गया, है, उसी प्रकार 
अद्व॑तवाद के प्रस्थापकों ने भी १रमार्थ तत्व को अदृप्ट, बव्यवहार्य, अग्राह्म, अलक्षण, अचिन्त्य, 
जव्यपर्दश्य, एकात्मप्र त्यय सारत्प, प्रपंचोपशम रूप, शान्त, शिवरुप तथा अद्वेत सत्य कहा हैं।* 
उक्त लक्षणों के ही कारण यून्यवादी का सून्‍्य एवं अद्व॑ववादी क्र अद्वेत तत्व वाहमनसातीत 
हैँ ।' जिस प्रकार बद्व॑तवाद सिद्धान्त के ब्रह्म एवं मुक्ति में भेद न होकर ब्रह्म ही मुक्ति स्वरूप 
है,” उसी प्रकार घृन्यवाद दर्गन में भी गन्यता ही निर्वाण है ।+ जैसा कि गन्यवादी की सत्य- 
द्वव कल्पना को विवेचता करते समय कहा जा चुका है, व्यवहार का बाश्नय लिए विना परमाये 
की देशना नहीं की जा सकती ।६ इस प्रकार शन्यवादी परमार्थ की उपलब्धि के लिए व्यवहार 
की भी देन मानता है ।? महतवादी भी मून्यवादी के समान असत्य की उपत्ति स्वीकार करता 
है ।४ अद्वती शंकराचार्य ने तो लोक व्यवहार को स्पप्द ही सत्यान्‌त का मिथुन कहा है।* यह 
: विचार दोनों दार्शनिक सिद्धान्तों में समान ही है कि परमार की उपलब्धि हो जाने पर तत्त्व- 
वेत्ता'के लिए धून्यवादी के सांवृत्तिक सत्य एवं बद्वैतवादी के व्यावहारिक सत्य की सत्ताएं शेष 
नहीं रह जाती । इस प्रकार यून्यवादी के शून्य एवं अद्गेतवादी के परमार्थ सत्य--त्रह्म सम्बन्धी 
विचार में पर्याप्त समानता है । इसी समानता के कारण एकाधिक विद्वानों ने शून्थवादी बौद्ध 
को अद्वयवादी!" और धन्यवाद को अद्वेतवाद कहा है।* परन्तु घून्यवाद एवं बद्व॑तवाद के अन्त- 
गत कुछ ऐसा विरोध मिलता है कि दोनों की प्रथकू स्थिति पूर्णतया निश्चित हो जाती है! 
बब दोनों सिद्धान्तों के विरोध का विवेचन किया जाएगा। 
बन्यवाद एवं अद्वतवाद के परमार्थ सत्य के सम्बन्ध में अनेक स्थलों पर साम्य होने पर 
भी यह- भेद स्पष्ट रूप से द्रप्ट्व्य है कि अद्वतवाद के अन्तर्गत जहां परमार्थ सत्य ब्रह्मनि श्चित 
हुप से 'सत्‌' घोषित किया गया है, वहां घून्यवाद के अन्तर्गत अनेक प्रकार से घून्य की अनिव्वे- 
चनीयता ** का वर्णन किया गया है। इस प्रकार शुन्यवाद दर्शन में अनिर्वेचनीयता से जिस सत्‌, 
असत्‌, सदसत्‌ एवं अनुभयात्मक तत्त्व की ओर संकेत किया गया है, वह निश्चय ही बद्व॑तवादी 





« माप्ड्क्योपनिपद ७ तथा थांकर भाष्य 
वोधिचर्यावतार ६॥२।॥ 
कृठोपनियद्‌ १।२।२३ । 
ब्रह्मेव हि मुवत्यवस्था--ब्र ० सु०, भा? भा० रादाशर | 
घून्यतैव सर्व प्रपंचलक्षणत्वा न्विर्वाणमुच्यते | मा बृ०, पृष्ठ ३५१॥। 
मा० का० २४१० [ 
वही, २४११० । 
त्र० सू०, शा० भा० २१।१४। 
सत्यानृत्ते मिथुनीकृत्य, अहमिदं ममेदमिति नैसग्रिको5यं लोकव्यवहार: 
--ब्र० सु०, शा० भा० १॥१४१॥ 
१०. नामलिंगानुशआासनम्‌ू--१।१४, नैपषधीय चरितम्‌, २१।८७ | -चण्डिकाप्रसाद शुक्ल द्वारा 
सम्पादित-१६५१, प्रथम संस्करण । 
११. अह्वैतवाद सुगतस्य हन्तिपदक्रमो यच्च जडह्विजानाम्‌ ।--वर्मेशर्माम्युदय, १७६६ ॥। 
१२. सण्डनखण्डखाद्य, प्रथम परिच्छेद । 
१३. माध्यमिक कारिका, १॥७। 


के 


(० ही के दूत रच हे एुए (० ८० 


| 


३३४ 0 अद्वी तवेदान्त 


के 'सत्‌? ब्रह्म से भिन्‍न है। अद्वैव दर्शेन में तो सदसदूमिलतादि लक्षण ब्रह्म के न होकर माया 
के बतलाए गए हैं ।* इसीलिए अठ्वत वेदास्त में ब्रह्म को अनिर्वेचनीय न कहूवर माया को ही 
अनिरवेचनीय कहा गया है। अत छून्यवाद दर्शन के अन्तर्गत धघून्य को अनिर्वंधनीय मानने के 
कारण शून्यवाद को अद्वयवाद या अं तवाद न कहकर अनिवंचनीयवाद कहना अधिक सगत है ! 
परन्तु शून्यवादी द्वारा घून्य की अनिवत्तनीय तत्त्व के रुप में स्थापना होने पर शून्यवाद को 
अमावमुत॒क या असदुवादमू लक दर्शन नहीं समझना चाहिए ! इमीलिए शाप्यवाद के समा- 
तोचको ने शून्य वी सत्ता मानते में सवोच नहीं किया है।' शूल्यवाद एवं अद्वेतवाद के उपयुर्तत 
भैद के अतिखित यह अन्तर भी विचार यीग्य है वि अंद्वेतवादियों ने ब्रह्मावस्था में जहा अतौ* 
किझ्ट ब्रह्मानर्द का अनुभव किया है, वहा घूस्यवादी ने मानसिक परमसुख की चर्चा को हैं। 
अैधा कि पीछे कहा या चुना है, शून्यवाद दर्शन में तो शून्यता ही तिर्वाण रूप है । 

इस विवेचन से यह स्पष्ट है कि शून्यवाद एवं अद्वतवाद के परमार सत्य सम्बन्धी सिद्धान्त 
में परस्पर पर्याप्त साम्य होते हुए भी, बहुत बुद्ध मौलिक वैषम्य मिलता है । अत दोनो सिद्धांतों 
केग पार्थवय स्पष्ट ही है । 


सत्ता सम्बन्धी विचार 


शून्यवादी वी सत्यक्षय व पन्रा का विवेचल करते समय शधृन्यवादी के सावृत्तिक सत्य 
एंड पारमायिक सत्य वा विवेचन पीछे किया जा चुका है। शूत्यवादी की ही तप्ह अद्देतजादी 
भी व्यावहारिक झत्ता एव पारमायिक सत्ता वो तो स्वीयार करता ही है, साध ही वह प्रातिभा* 
स्िक सत्ता का भी पक्षपाठी है। घूस्यवादी ने पृथक रूप से प्रातिमाधसिक सत्ता को तो नहीं स्वी 
कार क्या है, परन्तु घृस्यवादी की मिस्या सर्वृत्ति अद्वैतवादी की प्रातिमाधिक सत्ता कै पूर्ण 
हूप से समीप कही जा सकती है ।' 


सवृत्ति एवं अ्रविद्या 


इन्यवादी वे जिस सावृत्तिक एत्म वा ऊपर हमने उल्लेख किया है,उसका मूल संवृत्ति 
है । इसी प्रकार अद्ठतदादी के निम्त व्यावहारिक एवं प्रातिशासिक सत्य वा ऊपर उल्लेख हुआ 
है उसका भूद अविया था माया है। अद्व॑तवादियी वी ही तरह शुन्यवादियों ते भी सबूर्तति को 
अविया रूप माना है। यहीं तक नही, जिस प्रवार कि अद्वतदाद दर्शन में माथा आवरण शंविद 
के रूप मे परम वन्‍्व दौ आाज़रणरूपिणी सौर विक्षय शबववित के रूए में जगतू कौ सृष्टि करती 
मानी गयी है, उसी प्रकार शुस्यवाद के अल्तगंत भी अविद्याहपिंणी सब॒ुत्ति यषार्थ परिक्तान 
वी आवरण कर्मी तथा असत्‌ पदार्थ की कारोपिका बतलाई दई है ।॥ इस प्रकार शुस्यवादी 





१. विवेक चुडामणिं, १११। 
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की संवृत्ति एवं अद्वतवादी की अविद्या में भी पर्याप्त समानता दिखाई पड़ती है। 
शून्यवादी एवं अद्॑तवादी के सिद्धान्तों का तुलनात्मक बध्ययन करते समय जगत के 
सम्बन्ध में भी विचार करना चाहिए। अद्वतवादी परमार्थ सत्‌ एवं भलीक असत्‌ से विलक्षण 
जगत्‌ की सत्ता को व्यावहारिक रूप मे सत्य मानता है। अद्वेतवाद के अन्तर्गत जगत्‌ की 
व्यावहारिक सत्ता स्वीकार करके व्यावहारिक जगत्‌ की यधा्थंता का समर्थन किया गया है । 
यहां तक कि अद्वेत्त मत में मुबतावस्था में भी भोतिक जगत्‌ का निराकरण नहीं किया जाता। 
अन्तर केवल यही है कि मुक्तावस्था में ब्रह्मजानी को जगत्‌ औौर ब्रह्म में भेद की वह प्रतीति 
नहीं होती, जो कि आत्मबोघ न होने पर होती है । परन्तु शून्यवाद दर्शन की स्थिति अद्वत मत 
के उक्त सिद्धान्त के विपरीत है। शृन्यवाद के अन्तर्गत जगत्‌ के भीतिक रूप का निराकरण 
करते हुए संत्र घून्यता की ही प्रतिपादन क्रिया गया है। जागतिक पदार्थो की स्थिति के 
सम्बन्ध में भी घून्यवादी एवं अद्वतवादी के विचार भिन्‍त-भिन्‍न हैं। अद्वत वेदान्त में जहां 
जगत्‌ के पदार्थों को उत्पत्ति-विनाशश्ील कहा गया है, वहां शून्यवादी जगत्‌ की उत्पत्ति 
एवं विनाश का विरोधी है।* इस प्रकार घून्यदाद के अन्तर्गत जगत्‌ के पदार्थ अनुत्पन्न एवं 
अनुच्छिनन माने गए हैं। जगत्‌ के पदार्थों के उत्पाद एवं विनाभ को चून्यवादी 'प्रतीत्य मानता 
है । इसीलिए उसका थ्ृन्यवाद सिद्धान्त प्रतीत्य समुत्यादवाद के नाम से भी प्रसिद्ध है। इस 
सिद्धान्त का निरूपण शुन्यवाद का विवेचन करते समय किया जा चुका है ! 
निर्वाण या मोक्ष जीवन की चरमसाध्यावस्था का नाम है। जिस प्रकार भद्वत वेदान्त 
मत के अनुसार परमार्य अवस्था में निरोध, उत्पत्ति, वद्धता, साधकता, मुमुक्षत्व एवं मुक्तता 
सम्बन्धी प्रदन नहीं उपस्थित होते,' उसी प्रकार यून्यवाद दर्शन में भी निर्वाण को अनिर्वाणि 
कहा गया है ।* घून्यवादी ने तो वास्तविक, निर्वाण की प्राप्ति की परिकल्पना को ही मिथ्या 
ज्ञान कहा है ।। इसके अतिरिक्त शून्यवाद एवं बद्व॑तवाद के निर्वाण या मुक्ति की स्थिति में 
व्यावहारिकसत्ताथत ज्ञान का उच्छेद हो जाता है। दोनों ही दर्भन सिद्धान्तों के अनुसार 
निर्याण एवं मुवितकाल में प्रपंचप्रवृत्ति का विलय स्वीकार किया गया है ।' अद्गतवादियों के 
जीवन्मुक्ति सम्बन्धी सिद्धान्त की तरह बून्यवादी वौद्धों को भी यह मान्य ही है कि इसी जीवन 
में निर्वाण की प्राप्ति हो सकती है । उक्त कथन का उल्लेख भगवान बुद्ध द्वारा बड़ <&ु वलप्रवक 
किया गया है ।० इसी प्रकार वौद्ध दार्शनिकों द्वारा अंगीकृत परिनिर्वाण और अद्व॑तवादियों 
द्वारा स्वीकृत विदेह मुक्ति का सादृश्य भी देखा जा सकता है। 
उपर्युक्त साम्य होते हुए भी शून्यवाद एवं अद्व॑तवाद की मुवित विधयक स्थिति का 
यह अन्तर विचारणीय है कि अद्व॑तवाद के अन्तर्गत सावक मुवतावस्था को प्राप्त होकर स्वयं ब्रह्म 





ऋ् 


त्ृ० सु०, शा० भा० २२।२६। 

उदयोना स्ति नव्यय:, माध्यमिक का रिका, 4४7४. 

आत्मीपनिपत्‌, ३१। ु हू 
अनिर्वाणं हि निर्वाणं लोकनायेत देशितम्‌ ॥-म० का वृ०, (० ५४० । 
माध्यमिक वृत्ति (8, 7. 5) , पृ० १०१, ६०५ ! ु ह 
पएछ03 एड ग्रल्याए 6 ८९छछाँ0ा ० 6 56शाएपट सीधा था 4009 
(?8एथ्रालाब 972४7) . ५, ४. 224 6॥8/ :; वापीदा 9870509#9, ए०१.7, 


2. 42. 
७, अंग्रुत्तर निकाय, तिकनिपात +--दैखिए वुद्धवचन, १० १७। 


दूत दब हर 4० ८ुए ० 


३३६ ० अद्वतवेदास्त 


रूप हो जाता है और ब्रह्म सच्चिदातत्दस्वस्प हैं। अत मुकतावध्था सबच्चिदानन्द स्वष्ठप 
सम्पन्त है। इसदे विपरीत शून्यवाद दर्शन के अन्तर्गत निर्वाग बो न भावहप स्वीकार किया 
गया है और न अभाव रूप ।' इसवे क्षतिरिदत अद्वतवादियों ते जहा मुकतावस्था में ब्रहद्मानस्द 
रूप परमानन्द वी चर्चा वी है, वहा बौद्ध दर्शन में भी लिर्वाण काल में परममुख का अनुभव 
स्वीकार विया गया है (४! परन्तु यहां यह और विचारणीय है कि बौद्ध दर्शत के अन्तगंत्त उवत 
परमसुख या आवरद निविपय मन का सुख या आनन्द है और अईतवाद दर्यन ने अन्तर्गत वह 
आत्मानन्द या ब्रह्मानन्द है। इसी प्रकार अद्गत वेदान्त दंत और घृन्यवाद दर्शन का यहूँ भेद 
भी द्रप्टव्य है कि धदतवाद वे अन्तांत जहा जीव दा मोक्ष माना गया है वहा शून्यवादी के 
अनुसार चित्त वा निर्वाण स्वीकार क्षिया गया है ।' 

ऊपर शून्यवाद एव“अद्वतवाद का जो तुलनात्मव' अध्ययन धत्तुत जिया गया है उससे, 
एक ओर तो शून्यवाद एवं अद्वेतवाद सिद्धास्तों की श्र खला वा योग पिद्ध होता है भौर 
दूधरी ओर दोनो वी मूल विचारभूमियों का विरोध प्रतीत होता है। दोनों दार्शनिक सिद्धास्ती 
वे मौलिक सादृश्य के कारण हो विद्वानों एवं थनेक बालोचको ने अद्वतवाद के प्रमुख प्रस्था- 
पक दाव राहार्ध वो प्रच्शन्त दौदध तब वह दिया है। यहा उचने सम्रस्या थी शोर दुष्टिपात 
ब्रना अप्रासागिक न होगा । 


पया अद्वैतवाद के प्रस्थापक शकराचार्य 'प्रच्छन्न वौद्ध' हैं ? 


ऊपर, इंतवाद दर्शन एवं बौद्ध विज्ञानगाद तथा धूस्यवाद कया तुलनात्मक अध्ययन 
करते समय अद्वतवाद तथा उकते बौद्ध सिद्धान्तों मे साम्य एवं बेपम्य दोनों मिल्रे हैं ॥ भार- 
तोय दद्यन शास्त्र के मतेक आचारयों एव समालोचकों ने अद्वतवाद एवं बौद्ध सिद्धारतों वे मौलिक 
वैषम्य की भौर ध्यान न देवर, उ्त भिद्धाग्तो की कतिपय साभ्यताओं दे भाधार पर ही 
शवराचार्य दे अद्वतदाद दर्शन के मूल में बौद्ध दर्शव दे! विचार-लथ्यों बे दर्शन जिए हैं। इसके 
झतिरिवत इन समालोचको ने अद्वतवाद के प्रस्थापत आचार्य शकर कौ 'प्रच्छन्त बौद्ध बहा 
है । इस सम्बन्ध में हम यहा कद तिपय प्रमुख मतो दा उत्लेख क रंगे। 

पदृम पुराण बा मत--परदुमपुराण के अन्तगंत शक्‍राचाय॑ के मादावाद को असत्‌ 
झास्त्र बहते हुए उप्नपर प्रच्छुन्त वौद्धत्व का आरोप लगाया गया है ।' 

रामानुजाचायें का सत---श्री भाप्पवार आवार्य रामानुज ने दवराचार्य को वेदबा- 





ह_ नेधाप्रवृत्तिमातम्‌ भावाभावेति परिदरल्पिनु पायुय॑तै, एव न भावामाव निर्वाणम्‌ । 
“+माध्यमिक बृत्ति, पू० ६६७॥ 
२ तिव्वाण परम सुख | भागनिदयसुत्तन्त --मज्मिम० २।३।४ घम्मपद १५॥८ धेरीगरामा, 
शाषा ४७६ । 
१. परदीपस्मेवनिब्दाण विभोकरोअदुदतसों । धेरीगाथा, गाथा ११६॥ 
तया देखिए--आचाप॑ं नरेन्द्र देव वीद्ध धर्म दर्शन, पू० ५ । 
४ प्रायावादमभच्छास्त्र प्रच्छन्न वीौद्धमेव च । 
मर्यत्रत्रथितवेवि, कलौतब्राह्मगरूपिणा |--पदुमपुराण । 
तथा देखिये औ४ ##क0 , + 50प५४ ए 8उगर 79, 9. 9028, 
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हल प्रच्चन्त वीद' कहा है।' उन्होंत शंकराचार्य के ज्ञानवाद को उपहासास्पद भी वतलाया 
8 । 

भात्कराचार्य का मत--भास्कराचाय॑ ने भी श्ांकर-दर्शन पर बौद्ध दर्शन के पूर्ण 
प्रभाव के दर्शव करते हुए, शांकर मायावाद को महायान बौद्ध दर्शन से ही गृहीत बतलाया 
है ।* 

पोगवापसिप्ठ का मत--योगवासिप्ठ के अन्तर्गत तो थून्यवादी के घून्य, ब्रह्मवादी के 
ब्रह्म और विन्ञानवादी के विज्ञान! को एक समान ही सिद्ध किया गया है ।'* 

उपयुक्त आचार्यों के अतिरिक्त उदयनाचार्य, आनन्दतीयं एवं भीमाचाय॑ आदि प्राचीन 
आचायों ने भी मायावादसमर्थक श्ांकर दर्शन के मूल में, प्रच्छन्‍न रूप से वोद्ध विचारों का 
सम्यन-किया है ।* इन आचार्यो के अतिरिक्त कतिपय निम्नलिखित समालोचक़ों के कयन भी 
विचारणीय हैं । 

ढा० दास गुप्त फा सत--भारतीय दर्शन के वृहत्‌ इतिहास के लेखक डा० मुरेन्द्रभाथ 
दासगुप्त ने शंकराचार्य के ब्रह्म' को नागार्जुन के थुन्य' के अत्यंत समीप बतलाते हुए कहा 
बम 

घांड छथयवा) १३६४ एथाए फएपदी ॥४6 6 $णाए2 ० गंडड०तुपराव 

उपर्युक्त ऋघन के बतिरिवत डा० दास गुप्त ने विज्ञानभिन्लु आदि प्रच्छस्न वौद्धवादिों 
के मत का अनुसरण करते हुए शंकराचार्य को प्रच्चन्त वोद्ध वतलाया है तथा उनके दर्शन को 
उपनियद्‌ प्रतिपादित आत्मा की शाशवतता के विचार के साथ वौद्धविन्ञानवाद एवं शून्यवाद 
का मिश्रण कहा है । | 

शा० दठ्मा फा मत--डा० बी० एम० वरुमा तो माध्यमिक दर्शन के अभाव में शांकर 
दर्शन की सत्ता को ही असम्भव मानते हैँ ।” 

राहुल सांकुत्यायन का मत--भारतीय द््षन झास्त्र के बहुत समालोचक विद्वान राहुल 
सांकृत्यायन ने शांकर मायावाद को नागार्जुन के शूस्य वाद का ही तामान्तर मात्र कहा 5 

भरतसिह उपाध्याय फा मत--वौद्ध दर्शन के श्षमालीचक लेखक भरतसिह उपाध्याय 
तो शंकराचार्य को प्रच्छन्न बौद्ध कहने वालों से एक प्र और भागे बढ़ गए हैं। उपाध्याय जी 





१." वेदवादच्छद्मप्रच्छन्‍्नवीद्ध निराकरणेनिपुर्ण प्रपंचितम्‌ | --ी भाष्य २२२७ । 

२. महायानवौद्धगार्थितं मायावादम्‌ | -भास्करमाष्य १४४५ | 

३. यच्छून्यवादिनां घुन्य॑ ब्रह्म ब्रह्मविदांवरम्‌ । 
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ने शकराचार्य को प्रच्छुन्न बौद्ध ने साथ प्रजट बौद्ध भी कह दिया है| अपने मत को स्पष्ट बरते 
हुए इन्होंमे लिसां है-- 

बा को शरणतव वो भीर ले जाने के कारण, आरबा वी शाइवत विज्ञान का रुप देने रे' 
कारण, पाकर प्रचछन्त या प्रक्ट घोौद्ध थे ।' 


समालोचना 

ऊपर हमने शव राचापे को 'प्रच्छ-न बौद्ध सिद्ध बरने दाते जिन प्राथीन भ्राचार्पों एव 

अन्य समालोवरों वे मा दिए हैं उनके मती का आवार दइ।फर मायावाद अद्वतवाद एवं विज्ञान- 

वाद और शून्यवाद सिद्धान्तोी की यत्ति चत्‌ सम्रानता तथा अध्ययन वी अनुत रणमूलक प्रवृत्ति 
है । शावर अद्वेतवाद एवं बौद्ध विज्ञानवाद तथा घूल्यवाद दर्शन के पूर्ण तुलनत्मदरा अव्ययने का 
अमाव भी उपयुक्त आचार्यों एव समातोचवा क॑ सता का एक प्रथान वारण है। इसवें अतिरिवत 
उपर्युकत समालोचको की वृष्टि, तिज मत समापन दे सम्बन्ध में पक्षयत्पर्ण भी हो गई है । 

पद्मपुराण के अन्तर्गत मायावाद को असत्‌ शास्त्र बहद'र उस पर प्रच्छन्नवीद्धत्व 
का आरोप किया गया है| मेरे विचार से, जैसा कि म्ायावाद को स्पप्ट करते समय कहा जा 
चुका है मायावाद असत्‌ जझ्ञास्व कथचित्‌ नहीं है। यहा यह कहना ही पर्वात्त होगा कि बौद्ध 
दंत के विपरीत मायावाद के अन्तेत सदसद॒वाद से विलक्षण अनिवयेदनीप संत की प्रतिष्ठा 
की गई है । अत मायावाद असत्‌ शास्त्र नहीं कहा जा सकता ) इस प्रत्तार पदमपुराण का उबते 
मत बधिक प्राराणिक नहीं कहा जा संदता । 

रामानुजाबार्य ने शाकर वेदान्त की ज्ञानमात्र की परमार्धता के आधार पर शकरा* 
चार्य को वेदवादच्छदुमप्रच्छन्न बौद्ध वहा है। वैसे तो, रामानुजाचार्य के कथन वी पुष्टि मे यह 
कहता सश्य ही है कि शाकर वेशान्त में जहा ब्रह्मान परमार्थ सत्य है, वहा विद्ञानवादी ने अनु- 
सार विज्ञप्ति भांत्र ही परमार्थ सत्य है। परन्तु जैसा कि विज्ञानवाद एवं जट्देनयाद दर्शत का 
भेद प्रदर्शित करते समय पीछे वहा जा चुरा है विश्ञानवादी के मतानुगार जाह्म जग॒ंत्‌ भी 
विज्ञानमात ही है, जब कि शातर बद्गेत दर्शन के अन्तर्गत वाह्म जगत्‌ की प्रत्यद्षा व्यवाहारिन 
सत्ता स्वीयार की गई है। यह्दा तव वि अद्वेत वेदान्त मत वे थन्‍्तर्गंत जीव के मुख्य होने १२ 
भी प्रत्यक्ष जगन्‌ वा निराजरण नही होता । 

भाष्ठ राचार्य को भी मायावाद को महायानित्र बौद्ध दर्शन से गृहीत बतलाना संगत 
नही प्रतीत होता । इस बंधन के समयंन मे हमारा तक है वि सायाराद के अन्तर्गत जगत वे' 
सम्बन्ध में महायान वी दर्शन वी तरह शून्यता का प्रतिपादन नहीं किया गया है, अपितु जैत्ता 
कि कह चुने हैं ध्यावहारिर जगत थी सत्ता कय प्रतियादन किया गया है। अद्वतवाद एवं 
धून्यवाद का तुलनाईमक अध्ययन बे रते समय इस विषय का निरूयण किया जा चुवा है। 

जहा तव, शकराचार्म के प्रच्टस्तदवौद्धत्व के सम्बन्ध मे, डा० दागगुप्त, डा० बी० एप 
बहआ, राहुल साकृत्यायन एद मस्त सिह उपाध्याय वे मता वा प्रइत है, इन शमालौचत विद्वानों 
ने शावर अद्धतवाद एवं भायावाद तथा विपानबयाद एवं दान्यवाद की यक्तिचित समानता 
के आधार पर शकराचारय को प्रच्छुनशा बौद्ध सिद्ध बरने का प्रयत्त जिया है। शाकर अद्वैतवाद 
एव ब्नद्मवाद, बौद्ध विज्ञानवाद तया गून्यवाद ते पूर्णतया भिन्‍न है, इस तथ्य वा समर्थन अभी 
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पीछे किया जा चुका है। अतः, यहां तो हम यह कहना पर्याप्त सममेगे कि डा० दास गुप्त का 
शांकर दर्शन के मूल में बौद्ध विज्ञानवाद की विचारभूमि खोनना उचित नहीं है। जहाँ तक 
शांकर दर्शन के अद्वेतवाद एवं ब्रह्मदाद को घून्यवाद कहकर शंकराचायं को प्रच्छल बौद्ध कहने 
की बात है, मेरे विनन्न विचारानुसार यह भ्रममात्र ही है। इस भ्रम की आशंका जाचाये शंकर 
को भी थी | इसीलिए उन्होंने स्पष्ट रूप से कहा था कि दिगू-देश-गुण-गति-फल्भेदशूल्य ।पर- 
मार्थ सत्य अद्वयत्रह्म मन्दवुद्धियों को असत्‌-सा प्रतीत होता है।' शंकराचार्य के उक्त कथन ते 
ग्न्यवाद तथा अद्वतवाद एवं ब्रह्मवाद का भेद स्पष्ट रूप से अभिव्यंजित होता है। अतः जिन 
भ्ंकराचार्य की समालोचक दृष्टि के अनुसार वैनाशिकों का सिद्धान्त सर्वेथा अनुपपत्न है,' 
उन्हीं के सिद्धान्त के मूलहूप का शूस्यवाद की पृष्ठभूमि में दर्शन करना निर्मल एवं तकपिष्ट 
धारणा के अतिरिवत और कुछ नहीं कहा जा सकता । इस प्रकार जैसा कि शून्यवाद एवं बद्वेत- 
वाद के तुलनात्मक अध्ययन के अवसर पर देखा जा चुका है माध्यमिक दर्शन (शून्यवाद ) एवं 
महँतवाद में पर्याप्त विरोध दै। अतः डा० बरुआ का शॉकर दर्दान के अद्व॑तवाद एवं मायावाद 
को घृन्यवाद के पूर्णतया समान मानकर भाध्यमिक दर्शन के अभाव में शॉकर दर्शन की सत्ता 
को ही असंभव मानना या श्ांकर मायावाद को नागाजुन के शन्यवाद का ही नामान्तर कहना 
सर्वेया बनुचित हो कहा जाएगा । इसके अतिरिक्त भरततििंह उपाध्याय का शंकराचार्य को 
प्रकट बौद्ध/ कहना शॉकर अद्वतवाद और बौद्ध विज्ञानवाद एवं शूस्यवाद के निष्पक्ष तुलवात्मक 
अव्ययत के अभाव का फल या पूर्वग्रह का परिणाम मात्र कहा जा सकता है । दस्तुत: जैसा कि 
भद्वेतवाद और विज्ञानवाद एवं घून्यवाद सिद्धास्तों के पारस्परिक मौलिक वैषम्य से स्पष्ट क्रिया 
जा चुका है, अद्वतवादी धंकराचार्य को प्रच्छत बौद्ध कहना किसी प्रकार संगत नहीं है। संक्षे- 
पत;, अपने मत की पुष्टि में हम निम्नलिखित तक प्रस्तुत कर सकते हैं--- 

(१) दौद्ध दर्शन के प्रस्थापक भौर अद्वेतवादी आचार्य शंकर दोनों ने ही उपनिषद्‌- 
रूपिणी माता का स्तस्यपान किया था, अतः दोनों के सिद्धान्तों में समावता होना स्वाभाविक 
ही है। परन्तु इस समानता के आधार पर आवाय॑ बंकर को प्रच्छल्त बौद्धकहना कंदापि संगत 
नहीं है | दोनों उपनिपद्‌ विद्या के ऋणी हैं! शंकर क्द्वेतवाद तो उपनिषद्‌ विद्या की व्याल्या 
है ही। बौद्ध दर्श न के समालोचकों ने भी मूल बौद्ध दर्शन पर उपतिपदों का प्रभाव निःसंकोच 
स्वीकार किया है ।' 

(२) शांकर बहवैतवाद एवं वौद्ध सिद्धान्तों में मौलिक विरोध है। यह विरोध इसी से 
स्पष्ट है कि अपने ब्रह्ममृत्र भाष्य में शंकराचार्य ने विज्ञानवाईद आदि बौद्ध सिद्धाल्तों का विरा- 


करण किया है। 





१. दिगदेशगुणगतिफलमेदशूर््य हिपरमार्थ सत्अद्वयं बहा मन्दवुद्धोनाम्‌ असद्‌ इव प्रतिभाति। 
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(३) धाकर अद्वेतवाद एवं बौद्ध दर्शन के तुलनात्मक अध्ययत के अभाव में ही समा- 
सीचकी ने भाकर कद्वतवाद एवं मायावाद को पूर्णतया बौद्ध विज्ञानवाद एव शूस्यवाद के समान 
भाना है, परन्तु दोनो मे मौलिक वेषम्प है । इसीलिए तो अद्वत वेदान्त वे प्रत्यात व्याख्याता 
विवरणकार प्रकाशात्मयति ने वेदान्तवाद को सुगत विज्ञानवाद के सभान कहने बाली बाभी 
बो टुर्जेनरमणीय वाणी कहा है ।' 

उपपुंक्त विवेचन के ऊनुसार यह लेख दवराचायं वो प्रच्छ्त वौद्ध न स्वीवार कटने 
वाले हा० राधाकृष्णन एद सरजानबुदरफ वे मत का पूर्णतया समर्थक है। इस प्रवार 
शकराचाय को “प्रच्छन्न दौद्ध कहना तर्क संगत नहीं कहा जा सकता | 


भतुहूरि का झब्दाद्यवाद और झकाराचार्य का अद्देतवाद 


भरत हरि के भ्द्दादमवाद का निरूपण भी तृतीय अध्याय के अन्तगंत किया जा चुना 
है। धम्दाद्यवाद के बन्तगंत परा वाकू था विमर्श' ही अद्वंत तत्त्व है और शझातर बद्वेतवाद में 
ब्रह्म तत्व को सर्वोच्च एवं परमार्ष सत्य के रूप मे घस्िद्ध किया गया है। अद्ध॑तवादिया के ब्रह्म 
तरव की तरह भतृ हरि का शब्दब्रह्म भी घाश्वत तत्व है, यद्टी नहीं शात्रर अद्वेतवाद की तरह 
मतृ हरि का शब्दादयवाद विवत्तवाद का भी समर्थक है। जिस प्रवार धाकर अद्वेतवाद के 
अन्तर्गत जगत्‌ ब्रह्म वा विवर्न है, उतरी प्रकार झब्दाद यवादी भत्‌ हरि के मतानुसार भी जगत्‌ 
शब्द इह्मा का ही विवत है । इसके अतिरिवत भत हरि के दझाब्दादयवाद और दपर राचायें के 
मईतवाद के अन्तगंत इस सिद्धान्त के विषय में भी मर्तक्य ही हैँ कि एक ब्रह्म ही मोजना 
ओस्तव्य एव भोगहप से स्थित होता है ।९ शब्दाद्रयवादी एव अड्ेतदादों वे इस सिद्धान्त में भी 
समानता है कि एक ही ब्रह्मन॒तद सविद्या के द्वारा नानाशुपता को प्राप्त होता हुजा दिताई पडता 
है । इस प्रकार भत्‌ हरि के छाब्दांदयवाद एद शावर सद्वंतवाद सिद्धान्तो में पर्याप्त साम्य है। 

एब्दादु वाद एव शादर अद्वतवाद सिद्धान्तो के उपयुंवत साम्य के होते हुए भी दोलों 
की तत्वनिरपणप्रणाती मिन्‍न ही है। भाकर अद्वंतवादियों का परमार्थ तत्व ब्रह्म है और 
एन्दाउमवा दियो के अनुसार परमाष॑ तरव “विमर्श है। शाकर जदंतवाद के अन्तर्गत जीव और 
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१. दुर्जवरमर्णामावाच जत्पति मुगत /विज्ञनवा दसमानी5य विज्ञानवाद इति । प चपादिका 
विवरण, बौददर्शन तथा अन्‍य भारतीय दर्शन मांग, २, प० १०३२ से उद्धत | 

२ गीखवीदांतिमाएआदा 03 70700%59, ५० व ए 482 

३- फमरयभीा #790श/ँ४ परनव जकात बच एएच्च, ए 72, (04565 ब्यात (० , 


४७०7०) 
४. धनादि निषन ब्रह्म घब्दतत्वयदक्षरम्‌ । 


विव्ेतेल्य मावेन प्रक्रिय जगतो यत ॥---वावयपद्रीय ॥। 
४. भतत्वतोज्यपाप्रथादिवत इत्युदीरत ।--वेदान्तसार २१। 
६ एकस्प सर्ववीजत्य यस्यचेयममेक्था । 
मोक्तुमोक्तव्यरूपेण भोगरूपेण च हिधति |॥ 
“वाक्यपदीय, वेदान्दाक-कल्याण, पु०२७३ से उद्धृत । 
७ विमर्श [परावाक्‌) एवं ब्रह्म तदेव भविद्यया सानाष्प भासत इतिप्राहु |--मावप्रदीप 
दाबदपदीय इह्मकाण्ड, पृष्ठ १११, चौलम्वा ससकृत सिरीज, सवत्‌ १६६३ तभा मिलाइए 
बहा सूद दराकर माध्य १।३।१६ | 


अद्ृतवाद का तुलनात्मक वध्ययद- ७ ३४६- 


जा के तादात्म्य का नाम मोक्ष है और धब्दाद्व यदादी के अनुसार बच्द ब्रह्म के साथ ताद्यत्व्य 
हो रह का मोन्न है । ह पब्दाद यवादी के अनुमार मोक्ष में भी अब्दात्मा की स्थिति रहती ही 
है। इसके विपरीत यांकर अई्नवाद के सनुमार मुक्‍तावस्था में स्तच्चिदानन्दस्वरूपिणी द्रह्मा- 
त्मता की स्थिति सम्पन्न होती है। इसके अतिरिक्त मद्दाद् बवाद एवं झांकर बद्व॑ंतवाद का यह 
भेद भी विचारणीय है कि गब्दाह्यवाद के अनुरुष शब्द अगत्‌ की उत्तत्ति का कारण तो है, 
परन्तु धांकर वद्व॑तवादियों के ब्रह्मतत्व की तरह उपादान कारप नही ।* शाकर भह॑तवाददगंन 
में तो ब्रह्म जबत्‌ का उपादान कारण एवं निमिन्त कारण दोनों हैं। ब्रह्म की उपादानकारणता 
माया के कारण है ।* 
गोडयादाचार्य का अजातवाद और जांकर अहतवाद 

गौड़ गदाचार्य के मजातवाद एवं शकराज्नायं के बढ्॑तवाद का विवेचन तृतीय अध्याय 
के बन्तगत विस्तार से किया जा चुका है। गौउपादाचार्य एवं अंकराबाय॑ दोनों के ही दृष्दि- 
कोण के अनुतार पारमायिक दृष्डि से स्वप्त एवं जाग्रत्‌ अवस्थाएं समात रूप से मिख्या हैँ । 
इस दृष्टि से तो गौडपादाचार्य द्वारा प्रतितादित स्वप्न एवं जाग्रत्‌ अवस्थाओं की एकता का 
गांऊर मत से कोई वैयरीत्य नहीं है। क्योंकि परमाय॑ दृष्टि से तो मांकर मत के अवुसार भी 
परमाय॑ जवस्था में जाग्रत्‌ जयत्‌ के अनुभव भी स्वप्तवत्‌ ही हैं। इस प्रकार स्वप्त एवं जाग्रत्‌ 
अवस्थाओं का मिथ्यात्व मकर वेदान्द में भी समान ही है।* परन्दु इसका बर्य यह नहीं है कि 
शंकराचाय को स्वप्न बयवा जाग्रत बवस्थाओ का वंधर्म्य स्वीकार न था। इस दैधरम्य का 
प्रतिपादन वो आचार्य कर ने बड़े बलपूर्वक किया पा ।* इस विषय का विवेचन भी इस ग्रन्प 
के ततीय कव्याय के अन्तर्गत किया जा चुहा है। जहाँ तक योडपादादायं का अ्रश्न है, उन्हें 
भी स्वप्न एवं जाग्रत्‌ का भेद स्वीकार ही है। इस प्रकार स्वप्न एवं जाग्रत अवस्पानों के 
साधर्म्य एवं बैधर्म्य के सम्बन्ध में गौडपादाचार्य एवं शंकराचार्य के सिद्धान्तों में समालोवर्कों 
का भेद देखना समुचित नहीं श्रतीत होता । 

आचाय॑ गौडपाद एवं धंकराचार्य दोनों ही जग्मिध्यात्व के समर्यक हैं, परन्तु दोनों के 
मिय्यात्व प्रतिपादन में कुछ अन्तर है । बाचार्य गौडपाद ने जगत्‌ के मिथ्यात्व का प्रतियादव 
करते हुए जो स्वप्तमाया एवं गन्यवेनगर के दुष्टान्त दिए हैं.” वे शांकर सिद्धान्त के प्रतिकूल 
हूँ । घाकर सिद्धान्त के अनुसार जगत्‌ स्वाप्लिक माया एवं गन्धवंनगर के चमान असत्‌ न 
होकर व्यावहारिक सत्ता के अन्तर्गत बाता है। इसी प्रद्नंग में वह कहता भा संगत होगा कि 
१. वैयाकरणमते मव्दबह्मया तादात्म्यमेवजीवस्थ मोक्ष, मोक्षोईपि इव्दात्मनोपस्ितिरिति- 
बावत्‌ । --भावप्रदीप, वावयबदीय ब्रह्मकाए्ड, एुसठ ११११) 
प्र० सु०, था० भा १३२८) 
३, विशेष देखिए--कुदुस्वमास्त्री का 
पृष्ठ २७३॥ 
शा०्भा०, मा० क्वा० २४४ । 
ब्र०मू ०, शा० भा, २।२१६ | 
गौ० का०, २४ । 
स्वप्नमाये ययादष्टे गन्वर्वनेगर यया। 
तथाविश्वमिदं दुष्ट वेदान्तैपु विचक्षण: ।--मा ० का ० २२१ । 


५० 


; वैदान्तांक (कल्याण) के अन्तर्गत शब्दाईतवाद सेल, 


छ ८०१ २६ «< 


इंद्र श अद्तवेदान्त 


शाकर अद्वंतवाद वे बन्तगंते जहा माया को सतूं एवं असत्‌ से विलक्षण होते के कारण भनिव- 
घनोग बडा है, वहा अजातवादी गौडपादाचारय ने माया को अन्त्‌ ही कहा है।' इस प्रकार 
गौड़पांदाचाय॑ एवं धकराचार्य के माया सम्बन्धी दुष्टिकोण से भी यथ्तिबित्‌ भेद है। 

उपरपुक्त विवेचन से यह स्पष्ट है दि गौडपादाचार्य एवं दक्राचायं के मुल सिद्धान्ता 
में ऐप होने पर भी दोनो के दुष्टिकोण में किबित्‌ भेद है । शकराचारय बी तरह गौटपादाचार्य 
भी अद्वेतवादी हैं, परन्तु उन्होंने अद्व॑दवाद का समर्थन अजातवाद वे सहारे दिया है और दाव रा- 
घार्य मे अनिवंचनीयवाद के आधार पर । दोनो ही मायावादी भी हैं, परन्तु एड (सौडपादा- 


डार्य ) को माया असत्‌ है और दूसरे (शकराचायं) की साया सत एद असतु से विलक्षण होने 
दे' झपरण अनिद चनीया है । 





१. महादुभुतानिवंवनीयसपा--विवेवचूडामणि (१॥६॥ 
२. साचमाया न विद्यते | --यौ ० बा» ४५८ ॥ 


बअष्टम बध्याय 
(उपसंहार ) 


अद्वतैबेदान्त पर एक विहंगम दृष्टि 


इस प्रबन्ध के अन्तर्गत अभी तक हमारा प्रबल अद्व॑त वेदान्त का ऐतिहासिक एवं सैद्धा- 
स्तिक्न अध्ययन प्रस्तुत करने का रहा है। अपने इस प्रयात्त में हमारी दृष्टि अपेक्षानुसार सर्वया 
नालोचनात्मक रही है । फलत. अद्व॑तवाद सिद्धान्त के ऐतिहासिक विकास का अनुणीलत करते 
समग्र, दने पंक्तियों का लेखक इस परिणाम पर पहुंचा है कि अद्॑तवाद सिद्धान्त का सांगरोपांग 
एवं सैद्धान्तिक प्रतियादन तो संक़राचार्य ने ही किया है, परन्तु इस सिद्धान्त को वीजात्मक 
पृष्ठभूमि ऋग्वेद से ही मिलती आरम्भ हो जाती है । इस प्रकार इस प्रवन्ध में, ऋचेद से लेकर 
धंकराचार्य के उत्तरवर्ती अद्वत वेदात्त के आचारयों एवं आधुनिक काल के विनोवा प्रभृत्ति दार्श- 
निऊ्ों के काल तक का, अद्व॑तवाद का ऐतिहासिक विकासक्रम तो सप्रमाण विवेचित हुआ ही है, 
साथ ही भारतीय--न्माय, वैभेषिक, सख्य, योग भर पूर्वमीमांसा दर्शनपद्ध तियों, क्सेनो फैन, 
टील्प, परमेनिद, जेनो, प्लेटो एवं भरस्तू आदि यूनानी दा निकों के सिद्धान्तों, इस्लामी दर्शन- 
पद्धति एवं इेक्रार्ट, स्पिनोज्ञा, लाइब्निज़, कान्‍्ट, फिक्ते, जेलिंग, हेगल तथा गोपेनहार प्रभूति 
पाग्चात्य दार्भ निकों के सिद्धान्तों के ताथ अद्व॑तवाद का साम्यसम्पन्ध एवं वषम्य देखना भी इस 
अध्ययन की प्रमुख दिया रही है। दूसरे बब्दों में, उक्त दिया इस अध्यवत के विविध तुलवात्मक 
पक्षों में पे एक पक्ष है । इसके अतिरिक्त मद्व॑त वेदान्त की प्रतिक्रियास्वरूप परुष्पित-पल्लवित 
होने वाली विभिन्‍न वैष्णवपद्धतियों के प्रवर्तक रामानुजाचा्य, निम्बार्काचाय, मध्वाचार्य, 
वल्लभाचार्य, महाप्र मुचैतन्य, जीवगोस्वामी एवं वलदेव विद्याभूषण के दार्शनिक सिद्धान्तों के 
स्वहप की प्रतिय्आा के साथ-साथ इन सिद्धान्तों के साथ अद्व॑त वेदान्त सिद्धान्त की तुलनात्मक 
समीक्षा भी इस अव्ययन के अन्तर्गत की गई है । इसके ख्षतिरिकत शांकर अद्व॑तवाद सिद्धान्त के 
स्पष्टीकरण के लिए तथा मह्रतसम इतर दाशंनिक सिद्धाल्तों में शांकर बद्व॑तवाद के भ्रम 
निवारण के लिए, इस ग्रन्थ में काश्मीर हौत्र दर्शन के प्रत्यभिन्नावाद एवं स्वन्ददाद तथा 
गक्लद्वतवाद, वौद्धविज्ञानवाद, शूस्यवाद, योगवासिप्ठगत कल्पतावाद, गौडपादाचार्य के 
अजातवाद एवं भव हरि के धब्दाद्यवाद सिद्धांस्तों की स्वापवा की गई है और इन सिद्धान्तों के 
साथ शॉकर अहंतवाद की समताओं एवं विपमताओं पर भी विचार किया गया है। प्रमुखतया 
ये विचार सूत्र ही प्रस्तुत ग्रन्थ के पृष्ठाधार रहे हैं । उपर्युक्त विचार सूत्रों की समालोचनात्मक 
एवं वैज्ञानिक व्याख्या के बथाशक्ति सम्पत्न करने का प्रयास तो किया जा चुका है, अब 
उपसंहारत्मक दृष्टि से यहां ठपर्युकत विचार सूत्रों की व्यास्या द्वारा उपलब्ध निर्णयों का 
संक्षिप्त दिखरन प्रस्तुत किया जाएगा। 


३४२ ए मद्ग॑तदिन्त 


शाकर बड़े आएं भारतीय वाइमय की प्राचीनतेम निधि हैं। जत्र हँम सहिताभी में अंदत- 
घनीय “ वेयी विदारो बी लोज़ करते हैं तो इस नि: प्पर पहुँचने हैं कि अद् तवाद एव 
गौर दि या भत्मवाद का स्पष्ट एवं सैद्धान्तिक उल्लेख ने हीने पर भी इनमे उत्तरोत्तर क््वेत- 
'द की मूल पृष्ठभूमि अवदय मितती है । इतना ही नहीं, मद्वत मिद्धान्त की पोषक सीयावीद 
दादि विचारधाराओं दा गूल स्रोत भी भहिताओ में मिलता है। इम्पीरिंयल ग्रज्ेटियर के 
निम्नीदंघृत कथन में भी यही आशय नित्रद्ध है। 

घपटा 2 पीछा पाल पएव्कूटा पप्रापदाकऊ उट्ृतुकश्ा क्‍0566 येा।ए हवा 6 
गियाबा, 07 हलवा, एड्राए१6९१ 2| ध॥/85 280 (व 6 छ०70 27 ८एट्टा 62005 
विध्ाउटी एट5 जटार ऐपा शादारिव4॥055 एी॥ 

इस लेसर के मतानुसार महिताओं के विविध जद्देतपीपी तत्वों बे अतिरकित संहिता- 
गत दैवतावाद में भो भर तवाद बी बीजात्मक प्रष्ठभुमि मिलती है । 

ऋणषद मे दाह निक अर्य मे ब्रद्म शब्द का प्रयोग स्पष्ट रूप से नहीं उपलब्ध होता, किस्तु 
गतपष द्राह्मण मे अहम शब्द का दाशनिक अर्थ में व्यवहार मितता है। इसी प्रकार तेत्तिरीप 
एवं पचविश[दि भ्षम्य ब्राद्माण प्रत्थों में भी अद्वेतवाद सिद्धान्त के स्पष्ट बीज मिलते हैं। इस 
प्रकार सदिताओं की अपेक्षा ब्राह्मण प्रन्पा के अद्वेतिर विचार बुल्ल भधिक स्पप्ट एवं सिद्धान्ति- 
पृण हैं। 

आरण्पक प्रन्‍्यों में ब्रह्म विद्या वा पर्याप्त उल्लेस मिलता है। आरण्यकी में १रमात्मा 
के जगत्‌ कारणत्व का विधार हृपप्ट हूप मे मिलता है। ऐतरेयाएप्यक मे ब्रह्म को प्रज्ञान रूप 
दवलाया गया है। तैति रीयारण्पक मे परवह्य का दर्णन प्रजापति रूप में किया गया हैं। तैत्तिरी- 
यारण्यक पे बद्मात्मता प्राप्ति को धर्चा भी मिलती है। इस प्रशार झारण्यक्र प्रस्धों मेंत्रह्म, 
आरतपा, जानका रणवाद एव मोक्ष आदि के सम्बन्ध में स्पप्ट विवेचन मिलता है । 

, उपनिषद्‌ धाहित्य तो वेदान्त विद्या का साक्ष/ तू आधार ही है। इस तथ्य का उत्वेत 
आधा सदातस्द ने दिदान्तो नामोपनिपतुप्रभाणम्‌!* की उपित के द्वारा ही कर दिया है। इस 
तेखक वी दृष्टि में, उपनिषदो मे चाहे अद्बत्तवाद का सैद्धान्तित' प्रतिपादन ने हो, परन्तु भ्ठैत 
वाद सिद्धास्तसम्बन्धिनी समस्त सामग्री मि हिचत रूप मे उपलब्ध होती है। इस सम्बन्ध में इस 
सेसक का ब्लूमपील्ड, दायसन, मेषसमू भर, मेतेएजी एवं गफ़ वे! मत से पूर्णतया साम्मत्य है । 
है विद्वान उपनिषदों में अत वेदान्त की स्पष्ट पृष्ठभूमि स्वीवार करते हैं! हां, इम विपय मे 
इस सेसक वा प्रो ० डायसन से अनरय वेमत्त्य ही गया है कि प्रस्तुत लेखक ड्रायमन महोदय की 
धाएणा के विपरीक्ष उपनियदी के अन्तगंत आचार दर्शन की पूर्ण प्रतिष्ठा मानता है। पएरतु उप- 
निपदों में मायावाद सिद्धान्त की गवेयणा के सम्बन्ध में इस विधारक का प्रो” गफ एवं थीबो के 
इस मत से विशेध हो गया है कि भायादाद मिद्धास्त उपनिपद्‌ दर्शन की देन है। मेरे पिंचार 
पे प्राचीत उपनिषदों में कायादाद प्रद्वान्त को पूर्ण पृष्ठभूमि तो मित्तती है, परन्तु मायावदि 
दा सेंद्धान्तिक प्रतिपादन नही । अपने मत हो पुष्टि में, एक यह सामान्य करण भी देखा जा 
सकता है कि भदि उपनिषदों में मायावाद सिद्धान्त का प्रमिपादन प्राप्त होता तो विशिष्ट 
इतवादाईि विभिन्‍न वेष्णद सिद्धास्तों का विकाध्ष उपनिषदों की प्रामाणिकता के आधाह पर 


ए+--७.७-७७७६औ-क्‍७-.-.७७३७--७७--००-७०--.०७०-०/०००७७+क_ 
( णएट्ारंब] (2९८८३ ० [598, ५०] ॥, #9 404 
२ वेदान्तमार ३।॥ 


'जथट्ठैठवाद परु-एक विहंगम दृष्टि & ३४४ , 


कदापि न हो पाता । अत: इस विषय में यह लेखक प्रो० कोलब्ुक एवं मेक्समूलर के इस मत से 
सहमत है कि प्राचीन उपनिपदों में मायासम्बन्धी विचारधारा का विकास जगत के मिथ्यात्व 
के अय॑ में नहीं स्वीकार किया जा सकेता । 

इस प्रकार उपनिपदों में अद्वेतवाद दर्शन का स्वरूप देखने पर, उनमें अद्वतवाद से 
सम्ब्नन्धित-आत्मवाद, जीव, जगत, कार्य -कारणवाद एवं जीवन्मुय्तित तथा विदेह मुक्ति आदि 
विभिन्‍न सिद्धास्तों का स्पष्ट एवं विकसित स्वरूप मिलता है। 

बद्ैतवाद की पृष्ठभूमि के रूप में वादरायण के ब्रह्मसुत्न का योगदान महान है । ब्रह्म- 
सूत्र के अन्तर्गत जगत प्रपंच के मिथ्यात्व, मायात्व एवं ब्रह्म की परमार्थसत्यता का स्पष्ट 
निर्देश उपलब्ध है । महू बात दूसरी है कि ब्रह्मनूत्र में अद्व॑तवाद के प्रमुख मायासम्बन्धी विचार 
का उल्लेख केवल एक वार (बह्यमृत्र ३२३) ही मिलता है और वहां भी माया का बर्य उत्तर- 
कालिक अहँती आाचारयों द्वारा गृहीत सदसद्विलक्षणा 'अभिवं चनीया' माया न होकर, स्वाप्निक 
प्रपंच मात्र है। कुल मिलाकर, ब्रह्ममृत्र भईती थंकराचार्य के सिद्धान्तों का मूल पृष्ठाधार है । 
इमके अतिरिक्त गाण्विल्य सूत्रादि में भी अद्वेववाद से सम्बन्धित फतिपय विचार सूत्र उपलब्ध 
होते हैं। 

बद्वतवाद के ऐतिहासिक अध्ययन की दष्टिसे पुराण साहित्य का महत्त्व भी किसी 
प्रकार कम नहीं है । पुराण साहित्य भारतीय धर्मदर्शन का वहु रम्य कानन है, जिसमें धामिक 
एवं दाशनिक सिद्धान्तों के असंख्य सुतरू वर्तमान हू। फलत:, पुरणों के अन्तर्गत सामाजिक 
एवं अन्य विपयों के साथ-साथ अद्वेतवाद का निरूपण शताधिक स्थलों पर मिलता है। पुराणों 
, जैसे प्रवृत्तिप्रधान साहित्य में किसी दाम निक सिद्धान्त का सांगीपांग एव सैद्धास्तिक प्रतिपादन 
गैलिए पुराण साहित्य के अन्तर्गत एकमात्र अहृतवाद 


खोजना समुचित नहीं प्रतीत होता । इसी 


सिद्धान्त का समस्वयात्मक प्रतिपादन नही मिलता। चैपे, अह्ठतवाद तिद्धान्त के ब्नह्दा, जीव, 


जगत्‌, आत्मवाद, विवर्तंवाद एवं अध्यारोपवाद आदि सिद्धास्तों का निर्देश पुराण साहित्य के 
अन्तर्गत प्रचुर रूप में मिलता है । 

श्रीमदभगवदगीता में भी अद्वतवाद का प्रमुख दृष्ठाधार मिलता है। श्रीमद्मगवद्‌- 
गोता के अन्तर्गत यद्यपि अह्दैत शब्द का उल्लेख तो नहीं मिलता, परल्तु ब्रह्म का प्रयोग अनेक 
वार हुमा है ।' इसके अतिरिक्त ब्रह्म गा, ब्रह्मण:' आदि दाव्द भी गीता में अनेक स्थलों पर 
प्रयुक्त हुए हैं । हमारे विचार से श्रीमद्भगवदुगीता के अन्तगंत अह्वतवाद सिद्धान्त की प्रामा- 
णिक एवं सैद्धान्तिक विचारधारा का समन्‍्वयात्मक निरूपण ग्र/प्त होता है। श्रीमद्भगवद्गीता 
के अस्तगंत ज्ञानकर्मेसमुच्चम का निरूपण किया गया है। 'सर्वोपनिपदो गाव: के अनुरूप गीता 
तो उपनियदों का ही सार है। अतः गीता में अद्व॑तवेदन्त का निरूपण मिलना स्वाभाविक ही 
है। इसीलिए अद्वैतवाद के प्रस्थापक आचार्य झंकर ते अपने भाष्य्रन्थों में स्थान-स्थान पर 
गीता के उद्धरण दिए हैं। इस प्रकार श्रीमद्भगवदुगीता भी आहत सिद्धान्त का एक अत्यंत 
महत्त्वपूर्ण म्रन्ध है । स्वयं शंकराचार्य का गीता पर भाष्य लिखना ही उक्त तथ्य का प्रमाय है । 

भद्वैतवादी शंकराचार्य एक महान्‌ तान्विक एवं शबिततत्त्व के उपासक थे, हे 
सुविदित तथ्य है। इतना ही नहीं, उन्होंने सौन्दर्यलहरी प्रभूवि कई-एके तन्त्र ग्रन्थों का 
पितवा--३॥१४, ४२४, ४॥३१, १६, २१६, ७२ ६, ८। है, पोरे, 


१. देखिए--श्रीमद्भगवर्द्ग 
३०, १४॥४, (८४ 


८घ१३, ८ार४, १०१२, १३।१३, १३) 


हृएं६ ह अरेतवेदान्त 


निम्णि भी किया था। तापनापक्ष के अति|एकत्र तन्ज वी दर्रत पक्ष तो अद्टतवाद वी ही सम- 
धंक है। इसीतिए तान्निकों का दाशनिक सिद्धातल भी दाकमंदतवाद के ताम ते प्रचलित है 
गरकदतवाद वे सन्त शक्ति को द्वह्म रूपए ही कहा गया है। इस प्रकार तस्त ने दार्शनिक 
पक्ष के अन्तर्गत झ्िव और शक्ति को अविनामावसम्बन्ध भी अद्वैतवाद को ही पोपव है। 
परन्तु शाकर अई्वतवाद तान्बि ₹ अईतगाद से सै द्वान्तिक दुष्टि से मिन्‍न है, यह तेध्य भी उल्त- 
घतोय नहीं है। उदाहरण के लिए, अर््रववादी करी सदसदुविलम्नणा अनिर्वचनीया माया दी 
हरह शकत्यद्ेतवादी की 'शवित” अनिवेचनीया नहीं है। इन दोनों घ्िद्धास्तों वा लुवदास्म>झ 
विवेवन सप्तम अब्याय के अस्तर्गत किया जा चुका है । 

योगवासिष्ठ भारतीय दर्शन मास्त्र वा एक अत्यंत महत्तपूर्णे एवं विज्ञातवाप् प्रस्द 
है। योगवार्धिप्ठ के अन्तर्गत बईतदानियस्वन्धी प्राथ समी सिद्धान्तों वा निर्प मिलता 
है। परन्तु योगवास्िष्ठ पर बोध दर्शन का प्रमाव स्पष्ट परिलक्षित होता है। इसीलिए शकरा- 
बार्य के अईंदवाद एंव योगवासिष्ठ के अद्वतवाद में भी कुछ भेद ही गया है । शावर मायावाद के 
विपरीत यागवातिष्ठ दे अन्तर्गत जगतू को दत्पना' मात्र सिद्ध किया गया है। अतृव योग 
वामिष्ठ का सिद्धान्त माथावाद न होत़र कल्पनावाद है। इम विप/ की तुलनात्मक ममीशा 
भी सप्तम अध्याय के अल्तगंत की गई है। परन्तु श्क्राचार्य एवं यौगवासिष्ठ के मिद्धान्तों मं 
भेद होते हुए भी मह नि छरोच स्वीकार्य होगा चाहिए कि योगवरासिम्ठ में शाकर अईत-दर्शन 
बे विल्तुत पृष्ठभूमि के दर्शन द्वोने हैं । 

शकराचाय के पूरुवर्ती दादरि, जेमिनि, काशकृत्तन, औडलोमि, वाष्णोजिनिं, आार्नेय, 
भाश्यरय्यादि रुद् ऐसे ऋषि महदि भी मिलते है, जिनक्ते उक्लियों में मईतवाद की अेक बल 
व्यस्त एवं अधेद्वान्तिक विचार रेखाएं मित्ती हैं। इससे अधिरिवा सकरावाय हें एुरव॑वर्ती 
बोधायन, उमवर्ए, गुटैदव, कृपदों, माहचि, भन हरि, भ पृ मित्र, म। प्रपच, अहदरदी, टर्क, 
ट्रविद्यचाय्ये, बह्मदत्त एवं सु--दर पण्डर आदि कृनियत्र अन्य आचार्य भी मिलते हैं, जिनकी 
विदा रोक्तियों में अईतवाद के सूक्म बीज मिलते हैं। इन आचार्यों में शक्टाचा्य के पुर्ववर्ती 
भाषाय गौडपाद अईत दर्शन वे अत्यन्त प्रमुष आचाय हैं। अद्वतवाद विद्वान ने सेंद्धान्वित 
एप स्यवस्थित प्रतिषादत का भार सर्वे प्रथम आवाय गोडवाद ने ही समाल। था, जिसको आगे 
अतकर शकराबार्य ने पूर्ण रूप से दहन किया था। प्रकारालतर से यो बह सकते हैं कि शत रा- 
बा की अद्वतदाद की पूर्ण सैद्धास्विक प्रस्थापता है लिए गौदयादाबार्य की दाशनित देन है 
रुप में, धत दर्शन की एड सन्षिप्त रूपरेसा उपलड्ध हुई थी। इसीलिए गकराचार्य ने अरे 
मध्य ग्रन्वों में 4 मा रूप से भी गौडवादाचार्य को उद्धत किया है। परन्तु जता हि मप्तम 
भ्रध्पाय के अत्तगंत धष्ट किया जा चुका है, गौडपादाचार्य दे अजातवाद एवं सवप्नवादपो पिंते 
अतवाद इव घकराचार्य के म्ायावाद समधित अईटतयाद मे भी अन्तर आ गया है! 

जया हि, भभी तक उपसहुत विषय से स्पष्ट हुआ है, शकराचार्य कौ अपने एूत्॑र्ती 


अरतवाद 
पाहिए से धदतवाद दर्यनन के लिए उत्तरोत्तर सबल पृष्ठभूमि उपत्तत्ध हुई थी, परन्तु शव रा 


चाय पूर्वेवर्ती वेदान्त के प्िद्धएत मे अईन दर्शन बरी पछ 
दम अद्नत दान वी पुर्ण ब्यवत्चित एव तपन्वित सिद्धान्त योजना 
की अभाव था। इसी की पृ दकराचार्य ने पं े 


वी थी। दाक्राचाय॑ ने मायथावाद है पुष्ट अईैतवाद 
छ्िद्वान्द 2. आ ५ धस्ापना ब्श्वे हे >। पु *। 
एक ओर तो रपनिषपतों एव ब्रह्ममत्र का समच्वित देन प्रस्तुत 
किया वा और दुसरो मोर बँत प्िद्धान्त पा 


के ब्रह्म ईश्वर, जीव, जगत्‌, मास एग मुंवित आदि 
छिद्ान्दों की सामन््यपूर्ण प्रतिष्ठा की भी | धा+र“अद्वतवाद का सागोपाग विवेबन तृतीय 
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धच्याय के अन्तर्गत द्प्टव्य है। अद्वतवाद की विधेषताओं का निरूपण इसी अव्याय में भागे 
किया जाएगा ) 
शकराचार्य के पश्चात॒वर्ती अद्वेतवाद के समर्थक एवं प्रतिपादक आचार्यों में, सुरेश्वरा- 
चाय, पदमपादाचार्य, वाचस्पति मिश्र, सर्वज्ञात्ममुनि, आनन्दवोंधमट्टारकाचार्य, प्रकाशात्म- 
यति, विमुक्तात्मा, चितसुख, अमलानत्द, विधारण्य, प्रकाणानन्द, मबुसूदन सरस्वती, ब्रह्मानन्द 
सरस्वती एवं धर्मराजाघ्वरीन्द्र आादि आचाय॑ प्रमुख है। यद्यपि ये बाचार्य बद्धंतवाद के ही 
समयंक्त हैं, परन्तु ब्रह्मदगाद, अधिप्ठानवाद, जीववाद, मायावाद एवं मुवित प्रभृति अनेक सिद्धांतों 
के सम्बन्ध में उपर्युक्त आचार्यों में से कतिपय आचार्यो का दृष्टिकोण शंकराचार्य के दृष्टिकोण 
से कहीं-कहीं भिन्‍न हो गया है । 
उपर्युक्त आाचार्यो के अतिरिक्त गगापुरी भट्टारकाचार्य, श्रीकृप्णमिश्रयति, श्रीह्प मिश्र 
रामाद्रयाचार्य , धंकरानन्द, आनन्दगिरि, जखण्डानन्द, मल्लनाराध्य, नृर्तिहा श्रम, नारायणाश्न म, 
रंगराजाघ्वरी, अप्पय दी क्षित, भट्टोजी दीक्षित, सदा भिव ब्ह्मेन्द्र, नीलकण्ठ सूरि, सदानन्द योगी न्द्र 
आनन्दपूर्ण विद्यासागर, नृर्सिह सरस्वती, रामती थे, आपदेव, गोविन्दानन्द, रामानन्द सरस्वती, 
कंद्मी रक सदानन्द यति, रंगनाथ, बच्युत कृष्णानन्द तोर्य, महादेव सरस्वती, सदाशिवेन्द्र सरस्वती 
एवं आयन्न दीक्षित बादि काचार्ों की भी अद्वैत वेदान्त को एक समद्ध देन प्राप्त हुई है। इसके 
अतिरिक्त बीसवीं गताव्दी के अद्व॑त्त दर्शन के थास्त्रीय विचारकों एवं लेखकों में, महामहोपाध्याय 
पंचानन तकेरत्न एवं कनन्वकृष्ण मास्त्री प्रमुख हैं । उन्‍्नीसवी बीसवी थताब्दी के नयी परम्परा 
फ॑ अद्वैती दा्ष॑निकों में, स्वामी रामकृष्ण परमहस, स्वामी विवेकानस्द, जरविन्दधोप एवं विनोवा 
'क्े नाम विशेष रूप से उल्लेखनीय है। वैसे तो, टेगोर एवं महात्मा गांधी आदि विचारकों पर 
भी ओऔपनिपद वेदान्त का प्रभाव स्पष्ट प्रतीत्त होता ही है। वर्तमान में, डा० रावाकृष्णन्‌ एव 
महामहोपाध्याय, मोपीनाथ कविराज आदि विद्वान्‌ भी अद्रेत वेदान्त की इतिहास परम्परा में 
अपना स्वतन्त्र स्थान रखते हैं। हा च ग 
गंकराचायं के अद्व॑तवाद की प्र तिक्रिया से उत्पन्‍न होने वाली बंप्णव दशन पद्धत्ियों दृः 
जन्म दाता आचार्यों में, रामानुजाचार्य, निम्बाकताये मध्वाचार्य, वल्लभाचायं, महाप्रभु चंतन्व, 
जीवगोस्वामी एवं बलदेव विद्याशूपण अत्यंत प्रमुख हैं। शांकर महतदाद की प्रतिक्रिया 
उत्पन्न होने के कारण इन आचार्यों के दार्शनिक दृष्टिकोण का शॉकर अह तवाद मैं विरुद्ध होना 
स्वाभाविक ही है। परन्तु इसके साथ-साथ यह भी स्वीकार 330 होगी जि वायदा वी ये 
थाचार्यों ने शांकर दर्शन का ही आधार सेकर अपने-अपने सिद्धान्त की स्थापता की थी। अत- 
एव शांकर अद्वैतवाद एवं उपयुक्त वैष्णव आचार्यों के सिद्धान्तों में साम्य पाया जाना है हि 
भाविक ही है। इस साम्य का उल्लेख पष्ठ अध्याय में हो च॒का है। इस प्रकार शांकर अह्वत 
का वैष्णव जाचार्यों के विभिष्टाहतवाद,, दतवाद दवताहंतवाद, शुद्धाईतवाद, अचिस्त्वभेदा- . 
भेदवाद आदि सिद्धान्तों पर प्रभाव भी परिलक्षित होता है। विविध वेष्णव सिद्धान्तों पर अद्वत- 
बाद के प्रभाव का उल्लेख भी यप्ठ अब्याय में किया जा चुका है । 
शंक्राचाय द्वारा प्रतिपादित अद्व॑तबाद के अतिरिक्त कतिपय अन्य ऐसे दाशंनिक 
सिद्धान्त भी मिलते हैं, जिन्हें समालोचकों ने अद्व॑तवाद का ही रूप दिया है। परन्तु यह सिद्धान्त 
शांकर बद्दैतवाद से भिन्‍न हैं। यहां इन सिद्धान्तों के सम्बन्ध मैं अंगुलिनिर्दश मात्र ही पर्याप्त 


होगा । लक सम 
काश्मीर शैव दर्शन के भाचार्य वसुग्रुप्त द्वारा प्रवर्तित स्पच्दवाद एवं सोमानन्दनाथ 
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द्वारा प्रवतित प्रत्यभिन्ना दर्शन के सिंद्वारत, अद्वतवाद वे अधिक समीप हैं। यहां यहूं उल्लेख 
नीय है कि स्वयं माधवाधाय ने स्पत्द दर्शत एवं प्रत्यभिन्ञा दर्शेत के घिद्ध को का पृथक-पृषरर 
समुचित विवेचन न करते दोनो को मिला+र एव कर दिया है । परन्तु दोनों स्िद्धास्तो में पर्याप्त 
भेद है। जहा अद्वेतवाद और स्पन्द दर्शव एवं प्रत्यभिन्नादर्गत वे वैपम्थ की बात है, शव दशनत 
के यह दोनो विद्धान्त अंद्वेतताद से बहुन वुद्ध भिन्‍ने हैं । उदाहरण दे लिए, घाव र अद्वेतवाद के 
अनुसार ब्रह्म माया शविंत वे द्वारा जगत्‌ को उपादान कारण एवं निमित कारण दोनो है, परन्तु 
स्पत्द दशेन वे क्न्तगंत परमेश्वर को जगत दी सृष्टि के लिए उपादानादि की अपेक्षा नहीं है । 
इसके अंतिरिकत अद्वतवाद के विपरीत स्पन्द-दर्भन में जगतू मिथ्या न होकर सत्य है। इसी 
प्रकार अईतवाद के विदद्ध पत्यभिन्ना दर्शन में भी परमेदवर की उपादान कारणता जभीष्ट नहीं 


है । 

बौद्ध विज्ञानवाद एवं शून्यवाद को भी अनेक समालोचवा ने अद्व यवाद का रूप दिया 
है। परन्तु झकराचाय द्वारा प्रतिपादित अ;तवाद एवं बौद्ध पिज्ञानवाद एवं शूस्ववाद में पर्याप्त 
अन्तर है। जहा विज्ञानवादी के मतानुम।र जगत विज्वप्ति मात्र है, वहा अद्वतवादी दर्शन के 

अल्तगंत जगत वी व्याउद्दारिक सत्ता स्पीोक्तार की गई है। इसी प्रकार शून्यवाद दे विश्द्ध 

कद्तवाद दे अल्त्गंत परमार्ष सत्य शून्य न हावर सत्त तत्त्व स्वरूप ब्रह्म है। इत मिद्धान्तों वा 
तुलनात्मक विवेचन मप्तम अध्याय के अन्तर्गत हो चुका है । 

इस प्रवार बकराचार्य द्वारा प्रतिपादित अद्वतवाद का सिद्धान्त पूर्णतया ने भरत हरि 
का शब्दाद्यवाद है न गौडपादाचायं का अगातदाद, न बौद्धों का विज्ञानवाद और ने शून्यवाद, 
न योगवापिप्ठ वा वल्पतावाद, ने वाइ्मीर शव दर्शन का स्परदवाद और ने प्रत्यभिन्नावाद, 
और न शावतों का इकत्थद्वतवाद । पपर्युवत विद्धास्तों का तुलवाध्मक विनेचन भी सप्तम अध्याय 
के अन्त त द्प्टय्य है। अद्॑तदाद की स्वतन्त घारा ती कर ग्वेद से उत्पन्न हई है और सदहित।ओ, 
ब्राह्मणों, आरहप्रको, उपनिषदो, यृत्री, पुराणों, श्रौमदभ प्बदगीता एवं तेन्वादि तथा बादरि 
प्रमुति प्राचीन आचार्यों ते सार ग्रहण करती हुई घकराचार्य के भाप प्रन्थी में आकर ज्ञान 
गया वे रूप में प्रवाहित हुई ऐ। 

अब यहा अ्वतवाद एवं न्‍्यायादि दर्शनपद्ध दिया वे सम्बन्ध में विचार किमा जाएगा। 

वेसे तो, न्याय, बंशेपिक, सास्य, योग एवं पुर्दमीमाग। का उत्त रमीमावा से सैद्धान्तिक 
विदोपर स्पष्ट ही है, परन्तु इन सभी दर्शनपद्धतियों के सिद्धान्त न्यूनाधिक रूप में उत्तर मौमासा 
के प्रमुख सिद्धान्त मईतवाद के बहुत कुछ समान हैं| न्याय और अंदत वेदान्त कौ मुवित, बैगे 
पिझ का वस्त्ववस्तुविषर्यव और अई्टत वेदान्त का अध्यारोपदाद, साझ्य और अद्दैत वेदान्त के 
झ्विद्या एव अध्यांग के सिद्धान्त, योगदर्णशन एवं अईतवेद्ान्त के जित्त वृत्तिनिरोध तथा अविद्या 
एवं अध्यारो+ के सिद्धान्त एव पूर्व मोौमासा और उत्तर मौनासा का यह लिद्धाल्ल कि ईए्वरापंण 
बुद्धि से कियमाण करें मोक्ष का हेतु होता है, जादि बनेक सिद्धान्त हैं जिनमे य»्किचरत्‌ भेद होते 
हुए भी पर्याटत साम्य मिलवा है। इस साम्य एवं वैयस्य का उल्लेक्ष प्रथम अध्याय वे भरतगेत 
क्या जा चुत है । 

प्रवम अध्याय के अस्त हमने थूनानी दार्शनिक के मिद्धान्तों कौ अत वैदाम्त के 
सिद्धान्तों से तुलना करते समय अनेक स्थलों पर सिद्धास्त साम्य देखा है। दस सम्बन्ध में हमते 
क्ेनोी फैन, डील्स, परमेनिद्‌, जैन, प्लेटो और अरस्तू के मिद्धान्तो का अ/्वैत वेदास्त के सिद्धान्तों 
के साथ तुलनात्मा अध्ययन प्रस्तुत किया है। इस अध्य पन के फत्स्वरूप हम यहा केवल यहों 


धहतवेदान्त _ हज विशान हि की 
कह सकते हैं कि यूनामी दर्शन पर भारतीय दर्शन का अक्षुण्ण प्रभाव है. __ 
मेगस्पनीज प्रभृति युनानियों ने निःसंकोच स्वीकार भी किया है । र सत्य है। परन्तु 
अद्वतवाद का डेकार्ट, स्पिनो जा एवं लाइब्निज आदि पश्चिमी विद्वानों पर 2 
प्रभाव मिलता है। प्रथम अध्याय के अन्तर्गत डेकार्ट, स्पिनोजा, लाइव्नज, वर्केले, कान्‍्ट, र््फि 
शेलिंग, हेगल एवं भोपेनहार के दार्शनिक सिद्धान्तों की अद्वत वेदान्त के सिद्धान्तों के स्ताथ 
तुलना करते समय उक्त दाशनिकों के सिद्धास्तों पर अद्वेत वेदान्त का प्रभाव स्पष्ट किया जा 
चुका है । 
स्पिनोज्ञा का स्वतस्त्रसत्वसम्बन्धी सिद्धान्त और अद्वंतवाद का ब्रह्मतत्त्वसम्बस्वी 
सिद्धान्त, लाइव्निज़ का मैटिरियाप्राइमा' वाला सिद्धान्त और अद्वतवादी का मायाविपयक 
सिद्धास्त, भद्वैतवादी का दृष्टि-सुप्टिवाद और वर्कले का जगत्‌ सत्ता सम्बन्धी सिद्धान्त, कान्‍्ड 
का व्यावहारिक सत्ता और वस्तुसारात्मक सत्ता का सिद्धास्त और अद्व॑तवादी का व्यावहारिक 
सत्ता एवं पारमायिक सत्ता का सिद्धान्त, फिकते का 'प्रतिनिवृत्ति' का सिद्धास्त भीर अद्व॑ तवादी 
का भाया सम्बन्धी सिद्धान्त, शैेलिंग का 'डार्कग्राउण्ड” और अद्वंतवादी का अविद्याविषयक 
- सिद्धान्त; हेगल और अ्वैतवेदान्त का परमात्मतत्त्वसम्वन्धी सिद्धान्त और घोपेनहार और 
अद्वेतवाद का संकल्पवाद का सिद्धान्त, आदि अनेक ऐसे सिद्धान्त हैं जिनमें परस्पर यत्किचिंतु 
विरोध होने पर भी अत्यन्त साम्य मिलना है। 
अद्व॑तवाद और इस्लामी दर्शन के अनेक सिद्धान्तों में भी पर्याप्त साम्य मिलता है। 
उदाहरण के लिए अह्वैत बेदान्त का 'यतोवाइमानि-भूतानिजायस्ते' से सम्बन्धित सृष्टिसिद्धात्त 
कुरान के 'इन्नालि'ल्लाह वइन्ना इलेंहे राजयून'! सिद्धान्त के ही समान है, जिसके अस्तगंत यह 
स्वीकार किया गया है कि हम लोग परमात्मा से उत्पन्न हुए है और परमात्मा में ही जाएंगे। 
पही नहीं, इस्लामी दर्शन का 'हमावुस्त' (सब कुछ वही है) का सिद्धान्त भी बढवतवादी के 
स्व खल्विद ब्रह्म ' के ही समान है। इसके अतिरिक्त अद्॑तवादी की जाग्रत, स्वप्न, युपुध्ति एवं 
तुरीयावस्थाओं के समान ही इस्लामी दर्शन में--नासूत, मल कृत, जवरूत और लाहुत अवस्थाएं 
मानती गई हैं । इन प्रकार के अनेक स्थल प्रथम अध्याय के अन्तर्गत अद्वेत वेदान्त और इस्लामी 
दर्शन के सिद्धान्तों की तुलना करते समय उद्धृत किए जा चुके हैं। इस लेखक का विचार तो 
यह है कि यदि भारतवर्ष के मुसलमान एवं हिन्दू अपने दाश निक ग्रन्थों के सिद्धान्तों की उचिते 
हूप से समझ लेंगे तो भारतवर्ष की इन दो प्रधान जातियों का वँमनस्य पूर्ण रूप से मिट 
जाएगा। 
इस प्रकार वेदान्त दर्शन के अद्व॑तवाद लिद्धान्त का सम्ब॒न्त केवल न्याय, वशेयिक, 
सांख्य, योग और पूर्वे मीमांसा से ही नहीं है, भर्पितु, यूनानी दर्शन एवं अनेक पाइचात्य दाश- 
निकों के सिद्धान्तों तथा इस्लामी दर्शन से भी इसका घनिष्ठ सम्बन्ध है। इस दिशा में जसा 
कि कहा जा चुका है, अद्वेत दर्शन का प्रभाव भी उपर्युक्त दर्ददनों पर स्पष्ट हृूप से देखा जा 
सकता है । | रु 


अई्व तवाद की विशेषताएं 

वेदान्त दर्णन के सम्नाद सिद्धान्त अद्वैतवाद की कुछ ऐसी विशेषताएं हैं जो अन्य 
विविध दर्शन पद्धतियों के अन्तर्गत नहों उपनब्ध होतीं । यह विशेषताएं ही अद्वेत दर्गात के महृत्त्व 
की प्रकादिका है। यहां इन विवेषताओं का संक्षेप में तिरूपण किया जाएगा । 


३४८ गे अद्दे तवेदान्त 


ँ 


री 
श्भ्‌पूँ 
ह्फ् 
द्वारा प्रवर्तित प्रत्यमिताह ६4 
नीय है कि स्वय मा नि श्ख् 


पमुचित्र विदेठ.. आह ् ६ ब्रह्म के दो रूप हैं-- एक पर और दूसदा 'अपर।। 
भेद आह भी! | है। अद्वेंत वेदान्त में सगुण ब्रह्म को ही ईइवर सन्ञा दी 
> जी थक ०७ में ईदवर की सत्ता न स्वीकार की गई होती तो देवादि की 
्ट व है जाता। इस प्रत्गार स्गुण ब्रह्म की सत्ता को स्वीकार करके 

। चित्त की घुद्धि सम्भव मानकर ईइवर उपासना की सदद्रि 

“त वी समस्वयवादिता भी स्पष्ट होती है । झसदटाचायं द्वारा 

प्रतिधा। « 4मन्वयवादिता के कारण ही इस दर्शन भे बष्णवों, शवों, शापतों, 
मरमासदीं वि६। (दियो, दंतवादिया, तान्त्रिसों एवं माज्विक्रों तथा अन्य भागामी 


स्िद्वान्तो के लिए भी स्थान प्राप्त होता है। 


(२) संप्टिवेपम्य और ईश्वर 


लोके मे सूप्टिवपम्थ स्पष्ट है। इस वेंपम्य +ें कारण हो समार से कोई राजा, कौई 
मिक्षुक कोई विद्वान कोई मूर्ख बोई मुमुलु और कोई बुभूनु दिखाई पढता है। परन्तु कई 
पेदार्त के अन्‍्दर्गत सृष्टिवंपम्य ईश्वर का दोप नहीं है। अद्भेत वेदास्त के अनुसार ईइवर धर्म 
एवं अधर्म वी अपेक्षा करके ही विधम सृष्टि का निर्माण बरता है। इस प्रकार सुष्टि बैंपस्य का 
मूल धर्माधर्म मानने के कारण, भद्वेत वेदान्त मे कर्म का मंदत्व भी स्पष्ट हो जाता है। 


(३) आचार का महत्व 


बद्व॑तवाद दर्शन के अन्तगंत जान वे द्वारा ही मुद्ति वी उपलब्धि सिद्ध को गई है। 
दम दृष्टि से तो समह्त कमेजाल अविद्या है, परस्तु अईतयाद दर्शन के प्रतिपादक शकटाचार्म ने 
परमसाध्य मौक्ष की उपलब्धि में कम के महत्व को मी स्वीवार किया है। उन्होंने त्वप्ट वी 
है कि कर्म द्वारा सस्तृत ही न पर ही विशुद्धात्मा आत्मवोध करने मे समये होता है । बात्म 
दर्शन वे लिये चित्तपुुद्धि, उसी अकरार आवश्यक है, जिस प्रवार वि मुसदर्शन के लिए दर्पण वा 
नैमल्य आवश्यक होता है। इस प्रफार तर्म व महत्व स्वीकार करते हुए अई्टतवा दियो ने भार 
तीय दर्शन में अध्यात्म एव आचार पक्ष दा सुन्दर समस्वय प्रस्तुत क्या है। अदवत दर्ग ते से जिस 
पाम्यर हित कमें का सम्यंत्र किया है, वह भारतीय बाचारवाद वा हो क्षमर्थत्र है! में इप्र 


पादप मे प्रौ० डायसन के इस मत से सहमत नही हू हि उपलतिफदों से आवारतत्व की प्रति 
थीं स्वूनता है। 


(४) सत्तात्य की कल्पना 


धातिभामिक, व्यावहारिक एवं पारमायिक उत्ताओ वो स्थापना बरदवदाद दर्शन की 
अत्यत उपयोगी विद्येपता है । इस सत्तावय वी कल्पना के दास ने अई्टतवाद की हानि होती है 
और न जगत्‌ की सत्यता का निराकरण होता है। धुक्ति-रजत प्रातिमासितः सत्ता वा, जात 
व्यावद्वारिक सत्ता का और ब्रह्म परमार्य सत्ता का उदादरण है। व्यावद्यारिक मत्ता के अन्तर्गत 
ही णआ॑आ-3७-२७८७०७७--२०आ७७०-+ै-....नन---*००७---७७..०० 
(. बृहदारण्यक उपनियद्‌, शाकर भाष्य ४४२२ । 
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होने के कारण जगत्‌ शून्यवादी की तरह शून्य अथवा नितान्त असत्‌ न होकर सत्य है। परल्तु 
जगत्‌ परमार्थ दृष्टि से सत्‌ भी नहीं है। परमार्थावस्‍था में तो जगत्‌ की व्यावहारिक सत्यता 
का ही निराकरण किया गया है। यही अद्व॑त दर्शन का वेशिप्ट्य है। इससे जगत्‌ की व्यावहारिक 
सत्यता की भी रक्षा हो जाती है और अद्वेतवाद की पुष्टि भी हो जाती है। इस प्रकार भद्ग॑त 
दर्गन की यह विशेषता उसे व्यावहारिक दर्शन का रूप प्रदान करती है । 


(५) मायावाद की देन 

मायावाद का सिद्धान्त अद्वतवाद दर्शन की प्रमुख विशेषता है। मायावाद सिद्धान्त के 
स्वीकार किए विना अद्वेतवाद का प्रतिपादन वठिन ही नही, प्रत्युत असम्भव ही कहा जाएगा। 
गांकर अद्वेतवाद के अनुरूप माया सन्‌ एवं असत्‌ से विलक्षण होने के कारण अनिवर्चनीय बत- 
लाई गई है | इस प्रकार अनिर्वचनीय होने के कारण अद्वैतवादी की माया स्वप्न, गन्थर्वे नगर, 
एवं शणशंग आदि की कल्पना से भिन्‍न है। इसी माया शक्ति से सम्पन्न परमेब्वर सृष्ठि का 
निर्माता है। माया के कारण ही परमेदवर जगत्‌ का उपादान कारण है। इस प्रकार भद्वेत 
वेदान्त में ब्रह्म जगत का उपादान कारण एवं निमित्त कारण दोनों हैं ! 


(६) जगत्‌ का मिथ्यात्व 

शांकर अद्वैतवाद के अन्तर्गत जगत्‌ को मिथ्या सिद्ध किया गया है। परन्तु यहां यह 
विचारणीगर है कि अद्वैत दर्शन के अन्तर्गत जगत्‌ शणर्शंग अथवा आकाश कुसुम के समान 
अलीक नहीं है, अपितु जैसा कि कहा जा चुका है, व्यावहारिक दृष्टि से सत्‌ हैं। अतः अहत- 
वेदान्त में मिथ्यात्व से सदसद्विलक्षणत्व का ही आभय ग्राह्म है। शॉकर 00% 
मिध्यात्व मनिवर्चनीयत्व पर आधारित है ! 


(७) विवर्तवाद ु 

कार्य-कारणव।द के सम्बन्ध में विवाद का सिद्धान्त अद्व॑तवाद दर्शन की अजुतत 
सिद्धान्त है। विवर्तवाद सिद्धान्त के अनुरूप जगत्‌ ब्रह्म का विवर्त है। विवर्तवाद सिद्धान्त ह 
अन्तर्गत जगत की सत्ता ब्रह्म से पृथक्‌ नहीं है! यह उसी प्रकार है, जिस प्रकार कि बुदुबुद॑ 
एवं तरंगादि की सत्ता जल पे पृथक नही है। जिस प्रकार जल तरंगादि को जलभिन्‍्न देखना 
अज्ञान बुद्धि है, उसी प्रकार ब्रह्म से पृषक्‌ जगतु को देखना भी अविदया है। यही विवतेवाद की 
सिद्धान्त हैं। अद्देतमण्डन के लिए यह सिद्धान्त महान्‌ उपयोगी सिद्ध हुआ है! 


(८) अधिष्ठातवाद और अध्यासवाद | 
अईैत वेदाग्त के अन्तर्गत अधिष्ठानवाद और अध्याप्षवाद के आधार 5 ब्रह्म, हा 
जगत्‌ के सम्बन्ध की व्याख्या की गई है। इस सिद्धान्तद्वय के अंनुलूप ब्रह्म रा 2 
जगत्‌ अध्यास है। अध्यास अविद्या का रूप है और जग्रत्‌ का उत्पादक है अब ् प के ै 
आादि अनुमव भी विना अधिप्ठान के नहीं उत्तन्‍्त हो सकते, इसीलिए भद्वेतवाद द३ | नु 
॥ ते अधिष्ठान के अभाव में सम्भव नहीं है! 
सार,परमाथिक दृष्टि से असत्‌ जगत्‌ की कल्पना भे कपल 2 
यतएव अद्वैत वेदान्व में, आध्यासिक जगत्‌ की सत्ता सिद्ध करने के लिए अ्ठ 


को अधिप्ठान कहा है। 


३४२ छ अईवतवेदान्त 


(९) मुद्ित का सिद्धान्त 

मुवित के सम्बन्ध में अद्वत वेदान्त की जोवस्मुवित एवं विदेहू मुनि की पौजना एक 
अनुपम देत है । आत्मबोध हो जाने पर परल्तु प्रारब्ध कर्मों का भोग पूर्ण न होने के कारण 
दारीर धारण करने वाला जीव भी अद्ढत वेदान्त में मुदत वहलाता है । जब जौव ने प्राएद 
कर्मों का भी भोग समाप्त ही जाता है तो वह झरीरत्याग होने पर विदेहमुकवतर कहलाता है । 
इस प्रकार अ्रैतवेदान्तसम्मत मुक्त के उपर्यूवतर सिद्धान्त के द्वारा एक ओर तो कमें-फल" 
भोग के स्याय का निर्वाह हो जाता है और दूसरी ओर इसी जगत्‌ में भश्ञानवन्धन से मुक्ति 
सम्भव होने के बारण मारतीय दशंन की प्रमाणिकता का समर्थन हो जाता है । 


(१० ] अनिर्वचती यर्यातिवाद 


रामानुजाचार्म के सत्स्यातिवाद मौमासव के अक््यातियोद नैयाधिक के अन्यथा: 
ध्यातिवाद, बौद्ों वे आत्मब्यातिवाद एवं असत्‌र्यातिवाद वे विपरीत अद्वैतवादी ने अतिर्वेंच 
नोयस्यातिवाद के सिद्धान्त की प्रतिष्ठा की है। अनिवंचनीयब्यातिवाद भिद्धान्त के अनुसार 
झुवित रूप अधिप्ठान में अव्यस्त रजत सव्‌ अथवा असत्‌ ने होकर सन्‌ एवं असतृ से विलक्षण 
होने वे कारण अनिवंचतीय है। अनिर्वेचतीयस्पातिवाद सिद्धान्त का विदद विवेधन घतुष 
अध्याय के अन्तग त किया जा चुका है । 

इस प्रकार अद्वेतवाद दर्शन की उपर्युक्त कुछ ऐसी विशेषताएं हैं जो इसके सैद्धांतिक 
स्वष्टप को महान्‌ उपयोगी एंव अपेक्षित महत्त्व प्रदान करती हैं। इन्ही विशेषञाओं के कारण 
भ्द्वेतवाद की महत्ता सन्‍्य विविध दाश निक सिद्धान्ता से वढी-चढी है । 


अदवतवाद का दाशंनिक एवं व्यावहारिक महुृत्तव 


दाशनिक एवं व्यावहारिक दोनों मालोचनादृष्टियों से अद्वतवाद का महत्त्व परम 
इलाप्य है। अद्गेतवाद की दा नित्र महत्ता का एक पक्ष तो इसी से सिद्ध है वि प्रायः सभी महर्व- 
पूर्ण भारतीय दर्शन पद्ध तियो से अद्वैतवाद वे सम्बन्ध की स्पष्ट प्रदीति होती है। वदाधित ही 
वोई भारतीय दाश्निक सिद्धान्त ऐसा हो, जिसमे अद्वंतवाद सिद्धान्त का प्रतिविस्व ते मिवता 
हो | इस प्रवन्ध के अन्त गत हम विश्द रूप से अद्वेन वैदालत के सिद्धान्तों का, विविध मॉरतीय 
एवं पाइवात्य दाशं नित्रा वे सिद्धान्तों के साथ साम्य एवं सम्यस्ध स्पष्ट वर चुवे हैं। अद्वेतवाद 
के दाश्निक महत्त्व का दूसका पक्ष उसकी समस्वयवा दिता है । अद्वैतवाद वी इस समन्वमवादिता 
के भी दो सूप मिलते हैं। एक समसन्‍्वयवादिता तो वह है, जिसे कारण अ्वैतवाद ने अल्तगत 
समस्त मारतीय दर्शन पद्धतियों को स्थान प्राप्त है और दूसरी समस्वववादिता वह है, जिसके 
कारण वईत वेदान्त के सिद्धान्तो में परस्पर विरोध नहीं प्रतीत होता । अद्वृतवाद प्लिंद्धान्त के 
दाशनिक महत्त्व वा तृतीय पक्ष परमायें सत्य के साक्षात॒कार वी प्रक्रिया एव वहा वी निरू 
पण है । वृत्तिनिर्माथ द्वारा अविदा बी आवरण शवित का उच्छेद एवं तूलाज्ञान का विताश 
करके परमार्थ सत्य के साक्षात्वार की जो प्रक्रिया अद्देत दर्यत के अन्तर्गत बतलाई गई है वह 
इस दर्शन के जध्यात्म पक्ष को एक व्यवस्थित एवं आर्थक रूप प्रदात बरती है। इसके साप- 
ही साथ अद्दत दर्शन के बनुमार जीव और ब्रह्म की अ्वैतता के द्वारा परमात्म साक्षात्कारका जो 
स्वरूप निश्चित किया गया है, वह सायुम्यादि वी तरह स्घूल वारणों की अपेक्षा न रखता हुआ 
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चरमनूक्मता का रुप है। अतः यह स्पप्दनया स्वरीक्षार होता चाहिए कि सप्रीम आधारों पर 
आधारित साथुख्यादि से प्राप्त आनन्द की अपेक्षा अमीम तत्त्व की उानलच्वि से प्राप्त आनन्द 
कहीं अधिक व्यापक, शाइवत एवं सघन हो गा । इस प्रकार अद्वववाद का दार्शनिक महत्त्व स्पष्ट 


हुं। 

अद्वत दर्णंत अद्भुत आध्यात्मिक दर्शन होने के साथ-साथ एक विलक्षण व्यावहारिक 
दर्शव या जीवनदर्थ व भी है । अद्वेत दर्भन के अन्तर्गत्त व्यावहारिक दृष्टि मे जगत की सत्यता का 
समर्थन करना उसके व्यावहारिक दर्मनन या जीवन दर्शन होने की ही मूल पृष्ठभूमि है। अद्वेत- 
वादियों द्वारा जयत्‌ की व्यावहारिक सत्ता की स्थापना होने के कारण ही इस दर्शन में जीवन- 
दर्शन के उपयोगी तत्त्वों--जैसे, दया, प्रेम, सहिष्णुता, अहिंसा एवं विश्ववन्धुता का समावेश 
मिलता है । ऐसे असंख्य तत्वों का मूल अद्वतवेदान्तदर्भन का एकात्मवाद का सिद्धान्त है, जिसके 
कन्तगंत ईर्प्पा, द्वेप, अस्मिता एवं असूया आदि दुर्भावों को किंचित्‌ मात्र भी स्थान नहीं है । 

. अईतवादियों ने कर्म द्वारा चित्त शुद्धि के सिद्धान्त को स्वीकार करके अद्वंत दर्शव को 
पूर्णतया व्यावहारिक दर्शन बना दिया है। अद्वतवाद के आचार पक्ष के फलस्वरूप पहले मनुष्य 
एकात्मवाद पर आधारित सत्‌ कर्मों के द्वारा आदर्ण नागरिक बनता है और फिर इसी जीवन में 
आत्मस्वरूप का साक्षात्कार करके: ब्रह्मरूपता को प्राप्त होता है। इसीलिए अद्वंत वेदान्त के 
अनुयायी का उद्देश्य जहां परमसत्य की जिज्ञासा एवं मुक्त होना है, वहां आत्मसंयम, धैर्थ- 
शालिता एवं चित्तमान्ति आदि भी उसकी प्रमुख आवश्यकताएं है। अद्वत वेदान्त के प्रब्यात 
समालोचक दिद्वान्‌ प्रो० उमेशचन्द्र भट्टाचाय्य के नीचे उद्बृत कयन में भी यही भाशय निहित 
है-- 
प्१6 फपरकल्वृप्रीध्घाधाए ण॑ 3 ए्तेग्रा।ं॥ 2९००काए 0 गंक,, घष्टाद 5 
एटा, ॥37040)ए, €९, घगते 2 वैकाएट [0 ६700७ ९ (पं 870 05 [96- 
एहाव्त, 
इस प्रकार कह्वत दर्शन एक सफल जीवन दर्शन भी है। अद्वेत दर्शन सम्मत जीवनदर्गन 
की यह विशेषता विचार करने योग्य है कि इसके अनुसार जीव को इसी लोक में अलौकिक 
आनन्द को प्राप्ति सम्भव बतलाई गई है। ऐसी स्थिति में भी यदि कोई समालोचक् बह॑त 
दर्शन को पलायनवादी कहे तो इससे तो उस समालोचक की ही पलायनवादिता का अनुमान 


लगाना वौचित्यपूर्ण होगा । 





१. देखिए--वप्रतांबय सीड।णपट्गों पथ क्षा), 920 के भच्त्गत उमेशचन्द्र भट॒टाचार्य 


का ४८१०४६० थ्गपे ४८०४४०४5 लेख ! 


परिदिष्ठ--१ 


अगुभाष्य, प्रकाश टीका (पुरुयोत्तमाचार्म ) 
अमरकोप 

अभिधावृ त्तिमातृका 

आगम प्रामाण्य 

आत्ममोमांसा 

आत्मवोध (औरियप्टल बुक एजेन्सी, पता) 
आलवक्स्दार स्तोत्र (यामुनाचार्य) 

इप्ट्सिद्धि 

ईयावास्योंपनियद्‌ 
इगार्दिविदोत्तरशवोपनिपद्‌ 
ईइवरप्रत्यभिज्ञासूत् 

उपदेश साहस्नी (निर्णय सागर) 

ऋग्वेद संहिता 

ऐतरेय ब्राह्मण 

ऐनरेयारप्पक 

एतरेयारण्यकर्यालो चन म्‌ 

ऐनरेयोपनिपद्‌ शांकर भाष्य 

केटोपनिपद्‌ 

कप रादिस्तवराज 


सहायक-प्रन्थ-सूची 
(कफ) संस्कृतग्रेथ :-- 
धमिपुराण कुला्णब तन्‍्त्र 
भयवंश्ञीप॑ कुलचूडामणि तन्त्र 
अद्रतचन्द्रिका कूर्म पुराण 
बह्रेत तर्व सुधा (प्रथम तथा द्वितीय भाग) कैनोपनिपद 
अर्थमंग्रह्‌ वौवल्योवनिपद्‌ 
अद्वत ब्रह्मतिद्धि कौपीतक्ि ब्राह्मण 
अत प्रिद्धि कौपीत्कि उपनियद्‌ 
-बहिव्‌ घय संहिता क्षेमराजकृत उद्चीत टीका 


खण्डनखण्दखाब (तश्मण शास्त्री सम्पादित 
बनारस १६१४) “ 

स्थातिवाद (शंकर चैतन्य-भारती, सरस्वती 

भवन दैकस्द्स, काशी ) 

गहडपुराण 

गस्धव तम्त्र 

गौडपादकारिकी 

धर्मशर्माम्युदर्य 


विदगगनचल्विका आमानुसंवान-समिति, 


कलकत्ता १६२७) , 


चिस्तामणि रहस्य 
चैतन्यवरितामृत 
छान्दोग्योपनिपद्‌ 
तकलिंकार भाष्य 
तस्त्ालोक (कार्ईमीर- सिरीज ) 
तब संग्रह 
तकदी पिका 
तत्त्व रहस्य दीपिका 
तत्व कौमुदी 
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नन्त्र वेह्ञारदी 
तत्त्व प्रदीविता 
तत्व बोध 
तत्वनिर्णय (मध्चराचाय) 
तम्त्र रहुन्य 
नत्वार्थ दीपयए३़ 
ताइय ब्राह्मण 
तैत्तियय द्वाह्मण 
सस्ट्रिणारणप्श 
तेत्तिरोयौपनिपद 
तरिशिदा माप्य 

पदतोती (चौखम्या सम्मरण, १६८२) 
दुर्गामप्तद्य ती 
दंवी आगंदन पुराष 
हैँवी मागवतत-- देवी गीता 
दनते ब्राद्यग 
दुगुददध विवेक 
नंयत प्रसा दिती टीया 
नारदपदरा४ 
नारदोग पुराण 
मनेपधी यचरितभम 
नशिहतापिन्युतनिपद 
न॒मिरपुर्वतापती योपनिय द 
नभिहोत्तरतापतनीयोपनिपद्‌ 
न्याय मूत्र 
ब्याय दाविदनाएएए नि व टीकए 
न्याय भाष्य 
न्याय मजरी 
गद्य मिद्ठानद णुबठादओी 
स्थाय वातिक 
स्याव र्तमा ना 
जाप शा हम जख 
न्याय रत्वायजों 
न्याय कर्देपी 
रंदास दणक (ब्ेदान्द देिक ) 
पदुप् पुराण 
पाराधर सह [काये सख्त लिरी5 ) 
पूष्टिप् बाहमयाोदाशद 


पचविध्न ब्राह्मण 

पचपादिता विवरण (विजय न/रप्त सिरीज ) 

पबदज्ञी (बुद्धि सैवाश्षम, रतनगढ़ स० २०११) 

प्रइतीपनिपद्‌ 

प्रशग्तपादभाप्य 

रत्यभिज्ञा हृदय 

प्रपचहृदय 

प्रकरणप चित्रा 

प्रभावर विनय 
प्रत्धानरत्वावर 

वाजमनेयी सहित 

वान्मीकि रामायण 

वृहदारपपक्ोपनिपद्‌ 
हहदारण्यत भाष्यवा लि 

बो विवयितार प जिया 

गरह्मोपनियर 

बुद्धवेदर्तपुराण 

ब्रह्म गीता 

ब्रह्मयुत्र 

बरद्मापूत भाव रप्राष्य 

ब्रह्म॑सिद्धि 

ब्रद्माए्टपुराण 

भदितद मतंएड 

भवित स्सामुनभिन्धु 

भागण्व तात्यय॑ निर्णय 

फाभतोी 

भासव्ररभाष्य 

भोजवृत्ति 
टाभाग्त 

मत्यपराण 

मायभाष्य [वेदास्तसूत्र 
आदि ॥ तमध सशिणेझ एकल यू ७ फद्मप्ण ॥ 

मनुस्मात, बू जूत मठ वी दीया 

महायात सूत्रालआा र 

मा यफहावनार 

मंब्च बुटदभाए५ 

माय निद्धातसा र 

पोह्डववो पडिपद 


माकंण्डेय पराण 

माध्यमिकव त्ति 

माध्यमिकका रिका 

मानभेयोदय 

मानम्नोल्लाम्त (महादेव भास्त्री सपादित 

मद्रास, १६००) 

मीमांसा न्‍्यायप्रकाणश 

मुण्डकीपनिपद 

मेत्रायप्युपनिपद्‌ 

यतिपतिमतदीधिका (ब्रज बी० दास एण्ड 

कं० घनारस ) 

यजुर्वेद संहिता (परोपकारिणी सभा, संत 
१६६६, पष्ठ संस्करण ) 

योगसूत्र 

योग भाष्य 

योगवासिप्ठ 

योगवातिक 

रत्नप्र भा 

रहस्यत्नय 

रामोत्त रता पिन्युपनिपद्‌ 

वेदान्तसार (रामानुजाचार्य ) 

नेदान्त संग्रह (रामानुजाचार्य ) 

राज़मातंण्ड वृत्ति 

रामानुजभाष्य-गीता 

लघुचन्द्रिका 

लक्ष्मी तन्त्र 

ललिता सहुलननाम | 

लंकावता रसूव (लन्दन, १६२३) 

वायपृराण 

वाक्य पदीय 

वाचस्पत्य म्‌ 

वादावलि 

वामन पुराण 

विप्ण सहुख ताम--( णाकर भाष्य ) 

विष्णु पुराण 

विवेक चूदामणि 

विवरण प्रमेय संग्रह 

चेदान्तसार 


संहायक-म्रच्व-्तु च। .3 ६स,उ 


बेदान्तकी मुदी 

वेदान्तप रिभाषा 

वेदान्तकल्पतरु 

वदान्तकल्पलतिका 

वेदान्त सिद्धान्तमुवतावली (कलकत्ता १६३१) 
वदार्थस्तग्रह 

वेदान्तकौस्तुम 

वेदान्तमंजूपा 

वेशपिकसूत्र 

शतपथब्नाह्म ण 

शरण[गतिगद्म्‌ (रामानुजाबायं ) 
शंकरदिग्विजय 


शास्त्रदी पिका 
शास्त्रद्षण (वाणी बिलास प्रेस, श्री रगर) 
शॉडिल्यसूच 


शांकरभापष्य-गीता 
दाकरभाष्य-कठोपनिपद 
शांकरभाष्य-वहुदा रण्यकोप निपद्‌ 
शाॉंकरभाष्य-्गीडपाद कारिका (वाणी विलास - 
संस्कृत ग्रंथमाला, काशी १६४२) 
शांकरभाष्य, ईशादिदशोंपनियद्‌ 
शिवदृष्टि 

शिवपुराण 

शिवमूत्र विमशिणी 

शिवगीता 

शुद्धाइतमातेण्ड (चोखम्बा बनारस) 
सबरभाष्य (धोकंठाचार्य) 
इवेताइवतेरोपनिपद्‌ 

इलोकवातिक 

श्रीभाप्य 

श्रीमदभगवद्गीता 

श्रीमदभागवत प्राण (श्रीधरी टीकासहित 
श्रीरंगगद्य म्‌ (रामानुजाचार्य) 
श्रीवचन भूषण 

श्रुतिप्रकाशिक 

पड़दर्यनममुच्व यव॒त्ति 

पट्संदर्भ (जीवगोस्वी 
स्वनिद्धान्तमंप्र हु 
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दप्तपंदार्थी 
स्वेदशनसग्रह 


सिद्धान्तजाह्ृवी 
सिद्धान्तरल 


सझलाबायंगतसब हू (रल्तगोपान भट्ट द्वारा सुबोधितों भागवत 


सप। दित, चौख म्वा बुक डिपी बना रस १६६०) 

संक्षेप शारीरक 

मामवेद संहिता 
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अद्वैतदाद गंगाप्रसाद (कल्ना प्रेस इलाहाबाद १६५७) 
उपनिपदों का अध्ययत बिनोत्रा (सस्ता साहित्य मण्डल, १६६१) 
कल्याण [वेदान्तांक गीत पर्व, गोरखपुर 
कल्याण (उपनिपद्‌ अंक | गीताप्रेस. गोरखपुर 
दर्शन दिग्दर्शन ह रा ल सांक्षत्यायन (किताव महल इलाहावाद, १६४७) 
वौद्धदर्शन तथा अन्य भरत उपाध्याय (बंगाल हिन्दी-मण्डल, कलकत्ता) 
भारतीय दर्शन (भांग १,२) 

चौद्धवर्म दर्शन आचार्य नरेज्द्रदेव (विहार दाप्ट्रभापा परिषद, १६५६ ) 


भारतीयदर्शन इ(० उमेश मिश्र (मूचना विभाग, लखनऊ, १६१७ ) 
भारतीयदर्शन वलदेव उपाध्याय 
डा० देवराज (हिल्दुस्तानी एकेडेमी इलाहाबाद, १६५० ) 


भारतीयदशन शास्त्र न का 
भारतीयददात क्षास्त्र (न्याय बंशेपिक ) दा» पर्मेद्रनाथ दास्त्री (वरना रत 
अ० भा० स० से० सं० राजघाट वाराणसी 


भुदानयज्ञ' "' साप्ताहिक) १६-४-६५९ 
के की डा० मण्डन मिश्र शास्त्री 


कप भीखनलाल आवत्रेय ( तार! प्रिथ्गि वर्क्स 
योगवासिप्ठ और उइराके सिद्धान्त डा० भाखनल। 7 
गगर्वाः री हिट ) 
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रामरृष्ण लीज्षाप्रसग-- 

(प्रथम तथा द्वितीय खण्ट) स्वामी सारदानर्द (रामकृष्ण-आश्रम धनतोलो, नागपुर ) 
विचारसागर मतसुख राम सूर्यराम सम्पादित 
बिनोबासम्वाद व्योड्ार राजेन्द्र (अखिल भारत सर्व सेवा ्षप, वाराणसी ) 
धंक्राचार्य ड० रामपूर्ति शर्मा साहित्य शण्दार, सुभाष बाजार, मेएठ) 
संबंदिय दर्शन दादा धर्माधिकारी (अ० भा० से० स० राजधाट, बाराणसी) 
मूफीमत-साघना भौर साट्त्य रामपूजन तिवारी [ज्ञान मण्डल, बनारस २०१५) 
स्थिगप्रज्ञ दर्शन विनीवा [संस्‍ता साहित्य मण्डल) 


(प) वेंभला प्रन्य॑ 


बद्वंतवाद राॉजेचद्रनाथ धोप 
वेदास्दांन--अद्वत वा द आशुतोप ज्ञास्त्री 
वेदान्तदशनेर इतिहास (प्रथम भाग) प्रज्ञानाननंद सरस्वती 


(ड) सहशत-जमंन ग्रन्थ 
सेन्ट पीटसंवर्ग डिक्शनरी वबोथलिक एवं रॉय 


(च) अरबी प्रन्य 
करान (अग्रेड़ी अनुदाद) 
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